


GOVERNMENT OF INDIA 


DEPARTMENT OF ARCHAEOLOGY 


CENTRAL ARCHAEOLOGICAL 
‘LIBRARY 


m BIA0F/2.D-N-G. 
149897 | 


D.G A.79, 





w.. 






schrift | 


Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 


lm Auftrage der Gesellschaft 
herausgegeben 
25807 = 


Georg Steindorff 





871.05. 


Z.D.M-&. 
ö Neue Folge, Band 4 





In Kommission bei F. A. Brockhaus 





CENTRAL ARCH AEOLOGIGAR 
ER NEW VELHN, 


" Aoc. No... BR Done 9,7... ITTELLE 


DELIL 3 


Date... SA 
3, 2. Bild 6 - 


An. 
ea 3 sc 7 „Zi 


Druck von Herınann Böhlaus Nachfolgern, Hot-Buchdruckerei G. m. d. H. Woimar. 


PR 
us Liber 8 
os « 2ER No. 
EN * 


INHALT 


Albrecht Alt, Jerusalems Aufstieg ala at 


Joh. Hempel, Die israelitischen Anschauungen von Boge und Fluch 
im Lichte altorientalischer Parallelen . .. 2...» 


Arthur Ungnad, Die Paradiesbäume . 2 2 2 22 2 2 n.s 
Wilhelm Printz, Buddha's Geburt . A r 
Fr. Rosen, Ein wissenschafk]icher Aufsatz “Umar-i Zlayfim Kris 
Georg Karo, Die Kunst von Ost-Turkistan. » 2 2 2 2 0. 
Eberhard v. Mülinen, Des Nomaden Abschied 


0,Franke, Der geschichtliche Konfuzius. . . . - R 


Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre vom Falke 
nen Menschen, ihre Herkunft und ihre dichterische Gestaltung . 


Th. Menzel, Die ältesten türkischen Mystiker. . . . SL 


Kurt Sethe, Das Verhältnis zwischen Demotisch und Koptisch und 
seine Lehren für die Geschichte der ägyptischen Sprache . 





Anzeigen. Hermann Grapow, Die bildlichen Ausdrücke des 
Ägyptischen. Vom Denken ud Dichten einer altorientalischen 
Sprache. Angezeigt von K.Sethe . . » 2:2. . . 

Richard Wilhelm, I Ging, das Buch der Wandlungen, aus ae 
Chinesischen verdeutscht und erläutert. Angezeigt von A. Forke 
The Tbirteen Principal Upanishads translated from the Sanskrit. 
Angezeigt von Charlotte Krause . . » » . » Re 
University of Pensylvania, The University Museum, Publications of 
the Babylonian Section. Vol. I No. 2, Vol. X No.4 und Vol. XI 
No,8. Angezeigt von B. Landsbager . . . » 22 2.2. 
Rudolf de Haas, An Lagerfeuern der Sahara, Erlebnisse = 
Erfahrungen. Angezeigt von Hans Stumme . » vo... 
Gaster, Moses. The Exempla of the Rabbis, being a collection 
of Exempla, Apologues and Tales culled from Hebrew manuscripts 
and rare Hebrew books. Angezeigt von S.Kraus . .» . . - 






SAN DIR * 


Beite 
1 


0 


. 111 
. 119 


1383 


. 186 


163 


s3 


317 


339 


Sl 


Vv Inhalt. 


Seite 
Bibliotheksbericht 195 . - . » . 4 


Verzeichnis der von Anfang Dezember 1924 bis ®. Juni 1925 für die 
Bibliothek der D.M,G. eingegangenen Schriften usw. . . . u 


Mitgliedernachrichten . RE ERTETERE . e: 


Bericht über die Mitgliederversammlung. . » » 2 2.2... XXXVI 
Anlage 15: Bllaoe . sa ran ca en ee rare a RRRER 
Anlage 2: Bibliotheksbericht . » - » = «ve 2.220 nn. XLl 
Aulage 8: Vlnng: - ı = 2.020 een ne. s LAN 
Anlage 4: Bericht des Vorstands . . » 2 2 2 een... LXV 
Mitgliedernachrichten. . - » © 2 2 en ee nn. LXVI 
DeG00i6- Billing. 5 25.0.6 sum te en ler are HAK 


4 rav® 


Jerusalems Aufstieg. 


Aus einem Vortrag 
von 2 


Albrecht Alt. 


Als Jerusalem am 9. Dezember 1917 aus dem Besitz der 
Türken kampflos an die englisch-ägyptische Expeditionsarmee 
überging, da ergab es sich anscheinend ganz von selbst, daß 
hier und nirgend sonst die militärische Verwaltung für den bis 
dahin eroberten Teil Palästinas ihren Sitz haben müßte. Als 
dann im September 1918 die nördliche Hälfte Palästinas hin- 
zugewonnen und der gleichen Verwaltung unterstellt wurde, 
rückte Jerusalem ohne weiteres in die Stellung der Hauptstadt 
des ganzen Landes ein. Noch heute, nachdem die Militärver- 
waltung am 1. Juli 1920 in eine Zivilregierung verwandelt worden 
ist, denkt offenbar niemand daran, den politischen Schwerpunkt 
Palästinas an einen anderen Ort zu verlegen. So durchaus 
selbstverständlich erscheint jetzt allen der Vorrang Jerusalems 
in seinem Lande. 

Ist er wirklich so selbstverständlich? Die Geschichte 
weiß es anders. Man muß von der Gegenwart schon fast ein 
Jahrtausend zurückgehen, um in dem Königreich Jerusalem 
der Kreuzfahrer wieder ein staatliches Gebilde zu finden, das 
ungefähr ganz Palästina umfaßte und dessen Mittelpunkt Jeru- 
salem war, solange es behauptet werden konnte (1099—1187 
n. Chr). Unter den verschiedenen muslimischen Herrschaften, 
die sich seitdem in der Hoheit über Palästina ablösten, ist 
Jerusalem immer nur die Hauptstadt eines kleineren oder 
größeren Verwaltungsbezirkes, niemals der Regierungssitz für 
das ganze Land gewesen. Vor den Kreuzzügen aber liegt 
zwischen der Zerstörung des jüdischen Jerusalems durch die 
Römer (70 n. Chr.) und der Eroberung des arabischen Jeru- 
salems durch die Franken (1099) ein volles Jahrtausend, das 
diese Stadt nicht einmal als den politischen Mittelpunkt einer 
kleineren Provinz kannte. 
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Zwar hat schon um 130 Kaiser Hadrian auf den Trümmern 
der von Titus zerstörten Stadt eine neue gegründet: Aelia 
Capitolina. Aber sie zur Hauptstadt der römischen Provinz 
Palästina zu machen lag ihm durchaus fern. Hauptstadt war 
und blieb vielmehr die herodianische Gründung Üaesarea am 
Meere. Auch die gegen Ende des dritten Jahrhunderts vor- 
“ genommene Zerlegung Palästinas in drei Provinzen machte 
Jerusalem nicht zum Mittelpunkt eines Gebietes für sich; es 
blieb bei der Palaestina Prima, deren Behörden nach wie vor 
in Onesarea saßen. Selbst durch den Bund, den nur ein Men- 
schenalter später das römische Reich mit der christlichen Kirche 
schloß, wurde an jenem Rangverhältnis nichts geändert. Zwar 
begann nun auf die heiligen Stätten Jerusalems ein Glanz zu 
fallen, den die vorwiegend heidnische Aclia Capitolina nie be- 
sessen hatte; aber mit Oaesarea konnte sich die Stadt auch in 
den christlichen Jahrhunderten Palästinas immer nur als kirch- 
liche, nicht als politische Metropole messen. Dann kamen die 
Araber. Sie haben auf Oaesareas alte Stellung von, vornherein 
keine Rücksicht genommen, obwohl sie das römisch-byzantinische 
Provinzialsystem sonst in der Hauptsache beibehielten. Aber 
wenn sie nun der Palästina Prima, dem dschund Filastin, eine 
neue Hauptstadt nach eigener Wahl gaben, so war das auch 
jetzt nicht Jerusalem, sondern erst das alte Diospolis-Lydda, 
dann die junge Gründung Ramle in dessen Nachbarschaft. So 
hat in der Tat das ganze Jahrtausend vor den Kreuzzügen von 
einer Vormachtstellung Jerusalems nichts gewußt. 

Erst jenseits dieses Jahrtausends zeigt sich uns eine kurze 
Periode, in der Jerusalem den staatlichen Mittelpunkt für ganz 
Palästina bildete: die Regierung Herodes’ .des Großen in den 
letzten Jahrzehnten v. Chr. Und nur wenn wir von da aus 
wieder fast ein ganzes Jahrtausend nach rückwärts überspringen, 
finden wir Jerusalem noch einmal in ähnlicher Stellung als 
Hauptstadt des verwickelten Staatengefüges, das David aus- 
baute und nur Salomo noch zusammenzuhalten vermochte. Die 
lange Zeit zwischen Salomo und Herodes hat zwar unter Josie 
gegen Ende des siebenten Jahrhunderts v. Chr. einen Versuch 
erlebt, das Reich Davids wiederherzustellen; im übrigen ist 
Jerusalem damals immer nur die Hauptstadt eines kleineren 
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territorialen Gebildes gewesen: erst des Reiches Juda unter 
den Davididen bis 586, dann der Provinz Juda unter Baby- 
loniern, Persern und- Griechen. Erst im zweiten Jahrhundert 
v. Chr. macht sich von Jerusalem aus der starke Expansions- 
trieb des jüdischen Gemeinwesens geltend, dessen volle Aus- 
wirkung wir im Reiche Herodes’ des Großen sehen. 

Sollen wir sogleich auch noch über die Zeit Davids zurück- 
gehen, um den historischen Überblick abzuschließen? Das 
Jerusalem des zweiten Jahrtausends v. Ohr. wird uns in einem 
anderen Zusammenhang noch beschäftigen; einstweilen genügt 
die Feststellung, daß Jerusalem vor David unseres Wissens 
niemals die Hauptstadt Palästinas war. Das Urteil der 
Geschichte ist also ganz unzweideutig: erst im Lauf 
der Jahrtausende und nicht einmal in gleiehmä- 
Bigem Aufstieg, sondern mit langen Perioden des 
Rückgangs zwischen kurzen Zeiten des Glanzes 
hat sich die Stadt zu der Stellung im Lande em- 
porgerungen, die sie heute unbestritten einnimmt. 

Wer die Natur der Stadt und des Landes bedenkt, kann 
sich über den historischen Tatbestand nicht wundern. Denn 
es ist keineswegs naturgemäß, geschweige denn naturmotwendig, 
daß Jerusalem schon in früheren Zeiten vorübergehend und 
jetzt vielleicht endgiltig zur Hauptstadt Palästinas wurde. Das 
Land hat Orte genug aufzuweisen, die sich ebenso gut, wenn 
nicht besser zu Mittelpunkten des politischen Lebens eignen. . 

Dabei denke ich allerdings nicht in erster Linie an Onesarea, 

‘ die Hauptstadt der sechs ersten Jahrhunderte n. Chr. Wenn die 
Römer den Regierungssitz ihrer Proyinz Palästina an die Küste 
des Mittelmeers verlegten, so war das von ihrem Standpunkt 
aus vollkommen verständig gehandelt. Denn die bequeme 
Erreichbarkeit Caesareas zu Schiff von den Reichszentren Rom 
und Konstantinopel war für sie. ein so offensichtlicher Vorteil, 
daß die geringe Güte der Wegeverbindungen von Caesarea nach 
dem palästinischen Binnenland daneben kaum ins Gewicht fiel. 
Darin liegt aber auch, daß Caesarea als Hauptstadt der Pro- 
vinz überseeisch, nicht palästinisch gedacht ist. 

Demgegenüber muß es uns wie eine Rückkehr zur Natur 
erscheinen, wenn wir nach den Römern und Byasnlinern die 
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Araber, diese Binnenländer, Oaesarea sofort aufgeben sehen. 
Ihre Landeshauptstädte Lydda und Ramle dürfen sehr viel 
sher als naturgemäß bezeichnet werden. Sie liegen der Küste 
nahe und zugleich dem Hügel- und Bergland nicht fern; sie 
liegen vor allem auch an der wichtigsten Verkehrslinie Palä- 
stinas, der Straße von Damaskus nach Kairo, und am Ausgangs- 
punkt bedeutender Wege ins Gebirge. Noch in der Gegenwart 
wirkt sich trotz der politischen Vormachtstellung Jerusalems 
die besondere Gunst der Örtlichkeit von Lydda und Ramle 
deutlich aus: in den Baumgärten zwischen beiden Städten liegt 
jetzt der eigentliche Verkehrsmittelpunkt moderner Art, der 
Knotenpunkt der Eisenbahnlinien Palästinas, und um ihn her 
sind die stärksten militärischen Machtmittel der Beherrscher 
des Landes konzentriert. 

Aber auch wenn wir von Lydda und Ramle absehen wollen, 
weil diese Orte uns vielleicht zu weit von der Mitte des Landes 
abzuliegen scheinen), so führt uns doch selbst eine sozusagen 
rein geometrische Betrachtung der Karte Palästinas noch immer 
nicht nach Jerusalem als dem naturgemäßen Zentrum. Jeru- 
salem liegt zwar der nordsüdlichen Mittellinie des Landes sehr 
nahe; von der westöstlichen Mittellinie aber ist es sogar noch 
etwas weiter entfernt als Lydda und Ramle. Aber die bloße 
Geometrie kann ja in solchen Dingen nicht allein entscheiden; 
viel wichtiger sind für die Hauptstadt eines Landes die ver- 
kehrsgeographischen Verhältnisse. Und diese sprechen durch- 
aus gegen Jerusalem, dessen Zugänglichkeit bei seiner Lage 
auf dem judäischen Gebirgsrücken, 800 m über dem Meer, fast 
1200 m über der Sohle des Jordangrabens, viel zu wünschen 
übrigläßt. Ich komme auf das Wegenetz von Jerusalem bald 
noch einmal zu sprechen; dann wird sich die Ungunst der Ver- 
hältnisse nur noch deutlicher zeigen. Auch die geographische 
Betrachtung spricht gegen Jerusalems Beruf, die Hauptstadt 
Palästinas zu werden. 

Wenn überhaupt ein Ort im Gebirge genannt werden soll, 
der in dieser Hinsicht allen berechtigten Anforderungen genügt, 


1) Sie waren ja auch in der arabischen Zeit nur die Hauptstädte für 
einen allerdings großen Teil Palästinas. 
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so kann dies nur das alte Sichem und das heutige Näblus sein, 
66 km nördlich von Jerusalem. Das liegt recht eigentlich im 
Herzen Palästinas, d. h. ungefähr im Schnittpunkt der nord- 
südlichen und der westöstlichen Mittellinie des Landes. Und 
es ist, als sei schon in der geologischen Vergangenheit dafür 
gesorgt worden, daß sich gerade hier auch das historische 
Zentrum Palästinas entwickeln mußte. Ein tiefer Einschnitt 
im Rückgrat des Gebirges zwischen Ebal und Garizim ermög- 
licht hier den Übergang von Westen nach Osten und um- 
gekehrt in nur 500 m Höhe über dem Meer und noch nicht 
800 m über dem Jordangraben; ein ganzes Bündel guter Wege 
von allen Richtungen läuft denn auch in diesem Paß zusammen. 
König Omri von Israel wußte, was er tat, wenn er die Haupt- 
stadt seines Reiches in die nächste Nähe von Sichem, nach 
Samaria, verlegte; und noch besser hat Kaiser Vespasian sich 
den Naturgegebenheiten angepaßt, als er in dem Einschnitt 
zwischen Ebal und Garizim zum Ersatz für das zerstörte Sichem 
die neue Stadt Flavia Neapolis schuf, die seitdem bis auf den 
heutigen Tag ihre Lebenskraft bewährt und auch das benach- 
barte Samaria längst in den Hintergrund gedrängt hat. Sichem- 
Näblus ist in der Tat die ungekrönte Königin von Palästina. 
Sollte aber der Schwerpunkt des Landes einmal anderswohin 
gelegt werden, dann immer noch eher nach Norden an die 
Ebene von Jezreel und Megiddo mit ihren noch günstigeren Ver- 
kehrsverhältnissen als nach Süden auf das abgelegene judäische 
Gebirge. So sieht es mit dem natürlichen Anspruch 
Jerusalems auf die Hegemonie in Palästina aus. 

Ich gehe noch weiter und behaupte, daß Jerusalem nicht 
einmal als der natürliche Mittelpunkt seiner engeren Land- 
schaft, also Judäas, anerkannt werden muß. Auch hier geben 
die verkehrsgeographischen Tatsachen den Ausschlag. Jeru- 
salems Lage innerhalb Judäas ist zwar in einer Beziehung nicht 
ungünstig; denn es liegt nahe der Wasserscheide des Gebirges 
und damit an der wichtigsten Strasse in der Nordsüdrichtung. 
Wenn es aber in vollem Sinne das Zentrum der Landschaft 
sein sollte, so müßte jene Straße gerade bei Jerusalem von 
einer ebenso bedeutenden Verkehrslinie in Westostrichtung ge- 
kreuzt werden; nur solche Knotenpunkte von Straßen können 
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für die natürlichen Mittelpunkte von Landschaften gelten. Bei 
Jerusalem aber liegt dieser Fall nicht vor. Wer von Osten 
her, etwa um das Nordende des Toten Meeres herum, die Oase 
von Jericho im Jordangraben erreicht hat, der kann allerdings 
zu seinem Aufstieg auf die Höhe des judäischen Gebirges einen 
Weg wählen, der ihn in die Nähe von Jerusalem führt. Er 
kann, aber er muß nicht. Denn ebensogut wie diese süd- 
liche Umgehung des Talsystems des Wadi el-Kelt, das hier 
auf der Ostseite des Gebirges ein schwer überschreitbares Hin- 
demis bildet, ist auch die nördliche Umgehung möglich, der 
Weg von Jericho nach Bethel mit seiner guten Fortsetzung 
nach Aphek-Antipatris in der Küstenebene.!) Er hat im is- 
raelitischen Altertum unverkennbar eine viel größere Rolle 
gespielt als der Weg von Jericho nach Jerusalem. Aber auch 
wer sich einmal für die südliche Umgehung entschieden hat, 
der kommt zwar wie gesagt in die Nähe von Jerusalem, jedoch 
nicht notwendig in die Stadt selbst. Denn weiter nach Westen 
hin fehlt es diesem Weg an einer guten Fortsetzung über 
Jerusalem zur Küstenebene. Noch auf dem Gebirgsrücken 
haben sich hier zwei Oberläufe eines anderen Talsystems, des 
Wadi es-Sarär, tief in die Kalksteintafel eingefressen und damit 
Verkehrsschwierigkeiten geschaffen, deren Überwindung selbst 
für die moderne Fahrstraße von Jerusalem nach Ramle nicht 
ganz einfach ist. Erst etwas weiter im Norden, wo statt der 
tiefen Täler nur flache Mulden zu überschreiten sind, liegen 
die Verhältnisse günstiger; hier läuft denn auch die beste Ver- 
kehrslinie nach dem Westen, die berühmte Straße von Beth- 
Horon.?) Sie zweigt 6 km nördlich von Jerusalem von der 
obenerwähnten Nordsüdstraße ab; wer sie von Jericho aus 
erreichen will, macht einen unnötigen Umweg, wenn er erst 
nach Jerusalem geht.*) Nicht Jerusalem, sondern Sauls Gibea 
liegt an der Kreuzung dieser Wege und wäre demnach als der 
naturgegebene Mittelpunkt der Landschaft anzusprechen. 

Es bleibt dabei: nicht der Natur verdankt Jeru- 
salem seinen Vorrang im heutigen Palästina; die 

1) Vgl. Dalman, Palistinajahrbuch 9 (1918), S. 26 fl, 


2) Vgl. Oelgarte ebenda 14 (1919), S. 73 ff, 
4) Ebenda 21 (1925), 8. 13. 
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Geschichte hat es der Natur abgetrotzt, daß Jeru- 
salem wurde, was esin unseren Tagen ist. Gerade 
dieses Gegeneinander von Natur und Geschichte, diese erst 
allmählich sich durchsetzende Überlegenheit der Geschichte 
über die Natur bei aller Bindung der einen an die andere gibt 
dem Aufstieg Jerusalems seinen besonderen Reiz. Könnten 
wir nur die Geschichte der Stadt durch alle Zeiten gleichmäßig 
verfolgen! Aber weithin breitet sich da noch heute ein kaum 
gelichtetes Dunkel, zumal über den frühesten Stufen der Ent- 
wicklung. Mit um so größerer Spannung sieht man den Er- 
gebnissen der Ausgrabungen im ältesten Stadtteil von Jerusalem 
entgegen, die seit 1923 wieder im Gange sind; vielleicht ver- 
spricht man sich von ihnen sogar zu viel. So wird es gut sein, 
wenn wir mit allem Vorbehalt schon jetzt auf Grund des bisher 
gewonnenen archäologischen und literarischen Materials ein un- 
gefähres Bild von J\ erusalems Ursprung und erstem Aufstieg zu 
entwerfen suchen, in dessen Rahmen dann die erhofften Neu- 
funde ihren Platz finden können. 

Eines ist wohl von vornherein klar: wir müssen uns die 
Anfänge der Stadt recht bescheiden vorstellen. Wer in diese 
Anfänge sogleich den Gedanken an die spätere Hauptstadt ein- 
mischt, der verbaut sich damit das Verständnis der Tatsachen. !) 
Nicht als Hauptstadt des Landes, ja vielleicht nicht einmal als 
Mittelpunkt der Landschaft ist Jerusalem entstanden, sondern 
zunächst einfach als Wohnort derer, die die nächste Umgebung 
bewirtschafteten. Darum trifft die Gründer keine Schuld, wenn 
die natürlichen Verhältnisse des von ihnen besiedelten Platzes 
die spätere Entwicklung der Stadt manchmal eher hemmten 
als förderten. Sie hatten nur an sich zu denken, nicht an die 
ungeahnten Bedürfnisse künftiger Geschlechter. 

Die natürliche Flur Jerusalems ist leicht festzustellen; es 
ist eine in den Gebirgsrücken eingesenkte Fläche zwischen dem 
Höhenzug der Wasserscheide, der hier nahezu halbkreisförmig 
nach Westen ausbuchtet, und der ähnlich halbkreisförmig den 


1) Von einer gewissen Neigung zu diesem Anachronismus sind auch 
Dalmans sonst so beachtenswerte Ausführungen, Palistinsjabrbuch 11 
(1915) 8. 80 ff, nicht frei, Ähnliches gilt von Böhls Thesen über keil- 
inschriftliche Erwähnungen von Jerusalem, Acta Orientalia 1(1922), 8. T6H. 
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Osten abschließenden Kette des Ölberges, jenseits deren das 
Land zum Jordangraben und Toten Meer abzufallen beginnt. 
„Um Jerusalem her sind Berge,“ sagt der Dichter des 125. 
Psalms ganz richtig; fast nach allen Seiten ist der Gesichtskreis 
der eigentlichen Stadtflur durch die umgebenden Höhen eng 
begrenzt. Jene eingesenkte Fläche mit einem Durchmesser 
von etwa 3 km war leistungsfähig genug, um für eine Ansied- 
lung die wirtschaftliche Grundlage abzugeben; auch mochten 
die Bewohner frühzeitig über die Ränder hinausgreifen, beson- 
ders nach Süden hin, wo eine zweite Senke im Gebirgsrücken, 
die Rephaimebene des Alten Testaments, ihnen sozusagen vor 
der Türe lag. Ihren Herden bot der nahe Ostabfall des Ge- 
birges die nötige Weide. 

Aber wo in dem ganzen Gebiet sollte die Ansiedlung ent- 
stehen? Jene eingesenkte Fläche zwischen der Wasserscheide 
und dem Ölberg, die ich als die eigentliche Flur von Jerusalem 
bezeichne, ist nicht eben, sondern von Nordwesten nach Süd- 
osten geneigt. Infolgedessen hatten sich in ihr längst vor dem 
Kommen der ersten Menschen drei Talrinnen gebildet, die den 
Boden tief zerschnitten — wir nennen sie (von Westen nach 
Osten) das Hinnomtal, das Stadttal, das Kidrontal —; der Ero- 
sionskraft ihrer Wasser, die schließlich in einem Kessel zu- 
sammenlaufen, war es gelungen, den umschließenden Bergrand 
im Südosten zu durchbrechen und so die Flur von Jerusalem 
dem Toten Meere tributär zu machen.!) Das war in durchaus 
prähistorischer Zeit geschehen; Menschen haben nur in den 
Wintern dann und wann Regenbäche durch die Täler rauschen 
hören und von ständigen Wasserspendern nur die Gihon- und 
die Rogelquelle im Kidrontal zur Verfügung gehabt.?) Die 
Folge jener Talbildungen aber war, daß zwischen ihnen zwei 
Reste des alten Felsbodens stehenblieben: ein höherer und 
breiterer zwischen dem Hinnom- und dem Stadttal, ein niedri- 


1) Eine Verbiegung der Gesteinsschichten an dieser Stelle scheint 
dem Durchbruch vorgearbeitet zu haben. Vgl. Dalman a. a. 0. 17 (1922), 
8.18, wo eine eindringende Beschreibung des Stadtgebiets gegeben ist. 

2) Auf dem Hügel zwischen Stadt- und Kidrontal wollen die englischen 
Ausgräber zwei längst vertrocknete Quellköpfe in Höhlen gefunden haben; 
Palest. Explor. Fund Quart, Stat. 56 (1924), 8. 60 £. 
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gerer und schmälerer zwischen dem Stadt- und dem Kidrontal, 
beide in ihren Endigungen nordsüdlich gerichtet. 

Solange man über die Bauart altpalästinischer Städte nicht 
durch Ausgrabungen unterrichtet war, konnte man es, immer 
im Gedanken an die spätere Entwicklung und noch dazu ver- 
führt durch die Aussagen einer sehr jungen Überlieferung, für 
selbstverständlich halten, daß Jerusalem wenn nicht vom aller- 
ersten Anfang an, so doch jedenfalls vor David jene beiden 
Höhenzüge zwischen den Talrinnen oder wenigstens die südlichen 
Ausläufer beider umfaßt habe. Heute sind wir eines anderen 
belehrt. Dieses angenommene Jerusalem der Frühzeit auf 
West- und Osthügel zugleich wäre für die sonst im Lande 
festgestellten Raumverhältnisse damaliger Siedlungen viel zu 
groß; der beträchtliche Höhenunterschied und der tiefe Ein- 
schnitt des Stadttals zwischen beiden Hügeln würde das Bild 
vollends zerreißen. Auch die neuerdings vorgetragene Ansicht, 
es hätten in jener alten Zeit zwei Siedlungen räumlich getrennt 
nebeneinander bestanden, eine auf dem West-, die andere 
auf dem Osthügel!), hat in der Überlieferung keinen sicheren 
Anhalt nnd führt zu unmöglichen Vorstellungen. 

In Wirklichkeit kommt für das älteste Jerusalem nur der 
schmale Grat des Osthügels südlich vom jetzigen Tempelplatz 
in einer Länge von etwa 320 m und einer Breite von 60— 80 m 
in Betracht. Zu seinen Gunsten entscheidet zwar die Tatsache, 
daß nur er, nicht der Westhügel an seinem Fuß eine Quelle 
hatte, noch nicht ganz zwingend, so gewiß der Vorteil dieser 
Wasserversorgung den ersten Ansiedlern wichtig sein mußte, 
Aber den Ausschlag gibt die Übereinstimmung der Größenver- 
hältnisse nur des Ost- und nicht des Westhügels von Jerusalem 
mit den Ausmaßen anderer altpalästinischer Städte.?) Bestäti- 
gend kommt hinzu, daß die bisher gemachten Funde auf dem“ 
Osthügel jedenfalls bis in das dritte Jahrtausend v. Ohr.?), auf 


1) So Dalman ebenda 11 (1915), 8, 78 ff. 

2) Dalman ebenda $. 59. 65. 

8) Gräber der letzten Stein- und der frühen Bronzezeit: Vincent, 
Jsrusalem sous terre 1911, $. 27 fi = Rev. Bibl. N. S. 9 (1912), S. 441 ff. 
544 #.; Quart. Stat. 56 (1924) S. 60 £.u. 5.— Eine gute Zusammenfassung 
der Grabungen auf dem Osthügel bis 1914 gibt Weill, La cit& de David (1920). 
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dem Westhügel hingegen nicht über die hellenistische Zeit 
zurückreichen. 

Der Osthügel hatte außerdem noch den Vorzug einer großen 
natürlichen Festigkeit. Als steile nackte Felswände ragten 
seine Langseiten im Westen und Osten über den tiefen Bin- 
schnitten des Stadt- und des Kidrontales auf. Das gleiche Bild 
zeigt noch heute die Südspitze über der Vereinigung beider 
Täler. Aber auch auf der nördlichen Schmalseite besaß das 
älteste Stadtgebiet einen natürlichen Abschluß. Schon Guthe 
hat auf Grund seiner Ausgrabungen in dieser Gegend 1881 ver- 
mutet, daß der Hügel über der Gihonquelle durch eine Schlucht 
von seiner nördlichen Fortsetzung abgeschnürt war.!) Die Ar- 
beiten des Palestine Exploration Fund 1923]4 haben für diese 
Vermutung den tatsächlichen Nachweis gebracht: ein Zweig 
des Stadttals hat sich dort in den Westabhang des Hügels bis 
nahe an den Grat heran eingeschnitten, ein ähnlicher Einschnitt 
ist auf der Ostseite gegen das Kidrontal hin zu vermuten, und 
die alten Stadtbewohner haben der Natur noch nachgeholfen, 
indem sie zwischen den beiden Einschnitten einen künstlichen 
Graben von etwa 3 m Breite und Tiefe durch den Hügelgrat 
zogen und nur zwei schmale Gangsteige stehenließen.?) So 
war der Hügel nach allen Richtungen isoliert, und so entsprach 
er dem Sicherheitsbedürfnis derer, die ihn bewohnten. Erst 
im zweiten Jahrtausend v. Chr. scheint man dazu übergegangen 
zu sein, ihn durch Errichtung von Umfassungsmauern noch 
mehr zu befestigen; große Stücke dieser Mauerläufe sind bei 
den neuesten Ausgrabungen auf der Nord- und Ostseite zutage 
gekommen.?) 

So wurde die Ansiedlung zur festen Stadt, ungefähr zu 
„derselben Zeit, in der sich der gleiche Vorgang an vielen an- 
deren Orten in Palästina abspielte. Selbst die Gihonquelle 
drunten im Tal durfte jetzt nicht mehr ungeschützt bleiben, 
und die Bewohner Jerusalems haben keine Mühe gescheut, 
um sich die Wasserversorgung aus ihr auch für den Fall einer 


ı) Zeitschr. d. D. Palüst.-Ver. 5 (1882). 8. 316, = Ausgrabungen bei 
Jerusalem (1883), S. 243 fi. 

2) Macalister, Quart. Stat. 56 (1924), 8. 57 f. 

9) Vgl. die vorläufigen Berichte in Quart. Stat, 56 (1924) £. 
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Belagerung zu sichern. Sie richteten es so ein, daß der Zu- 
gang zur Quelle vom Tal vollständig abgesperrt werden konnte 
und daß sie gleichzeitig vom Stadthügel aus erreichbar blieb; 
ein schräger unterirdischer Gang führte von der Stadt zu einem 
13 m tiefen senkrechten Schacht hinab, durch den man das 
aufgestaute Quellwasser schöpfen konnte, ohne der Belästigung 
durch Feinde ausgesetzt zu sein.t) Das Werk hat in ähnlichen 
Tunnelanlagen anderer palästinischer Städte des zweiten Jahr- 
tausends seine nächsten Parallelen.?) 

Es ist kein Wunder, daß man sich damals überall so sehr 
verschanzte. Denn nachdem zu Anfang des Jahrtausends die 
sogenannten Hyksos von Norden bis nach Ägypten und dann 
von Ägypten wieder nach Norden geflutet waren, blieb als 
Zerfallsprodukt ihrer Herrschaft in Palästina ein politisches . 
System von höchster Zersplitterung zurück. Kleine Dynasten- 
geschlechter von semitischem, kleinasiatischem oder indoger- 
manischem Ursprung saßen allenthalben in den größeren Ort- 
schaften, und nur wenn ihre Sitze stark befestigt waren, schien 
ihnen das politische Eigenleben gesichert. Daß auch Jerusalem 
einer von den Hunderten dieser palästinischen Stadtstaaten war, 
lehrt uns das Archiv Amenophis’ IV. in Tell el-"Amärna durch 
eine Anzahl von Briefen, die der Fürst Abdi-Chipa von Jeru- 
salem bald nach 1400 an seinen ägyptischen Lehensherrn 
richtete.?) 

Schon vor seiner Zeit aber war die Stadt Jerusalem ein 
wenig über ihre Nordgrenze hinausgewachsen. Die englischen 
Ausgräber fanden jenen künstlichen Graben auf dem Bergsattel, 
der ehedem die Stadt gegen Angriffe von Norden hatte schützen 
sollen, mit Schutt und Scherben der mittleren Bronzezeit auf- 
gefüllt*); eine Befestigungsmauer lief über ihn hinweg und 
schob die Stadtgrenze bis zu einer Felsböschung etwa 25 m 

1) Warren, Recovery of Jerusalem (1871), S. 248 f£.; Vincent, Jeru- 
salem sous terre (1911), 8. 11 ff. = Rev. Bibl, N. S. 9 (1912), S. 86 fl.; 
Jerusalem I (1912), 8. 150 £. 

2) Vincent a.a. 0.; Dalman, Palästinajahrbuch 11 (1915), 8.66 8.; 14 
(1919), 8.47 £. 


3) Am.-Br. 285—290 Knudtzon, 
4) Macalister, Quart. Stat. 56 (1924), $. 59. 
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weiter im Norden vor.') Also ist offenbar schon vor der Mitte 
des zweiten Jahrtausends der alte Stadthügel den Bewohnern 
zu eng geworden. Nahmen etwa die Bauten der Stadtfürsten 
einen größeren Raum in Anspruch?” Wir wissen es nicht, 
Immerhin hat diese erste Erweiterung nach Norden das Ge- 
samtbild noch nicht wesentlich verändert. 

Wie groß wir uns das Herrschaftsgebiet des Stadtstaats 
Jerusalem vorzustellen haben, ist schwer zu sagen. Drunten 
in den Ebenen Palästinas, wo wir die Verhältnisse besser über- 
schauen, liegen die selbständigen Städte oft unglaublich dicht 
beieinander; noch nicht 10 km beträgt da manchmal die Ent- 
fernung, und der Stadtstaat erscheint so lediglich als ein fester 
Ort mit der zugehörigen Feldflur. Im Gebirge lagen die Dinge 
vermutlich etwas anders. Wenn uns die Lückenhaftigkeit der 
Nachrichten nicht täuscht, werden wir anzunehmen haben, daß 
hier die Entfernungen zwischen den städtischen Zentren und 
infolgedessen auch die Gebiete der Stadtstaaten größer waren. 
Bei der geringeren Fruchtbarkeit und der dünneren Besiedlung 
des Gebirges wäre das gut zu verstehen. 

Aber wir müssen vorsichtig sein. Unsere Kenntnis der 
Zustände in Palästina um die Mitte des zweiten Jahrtausends 
beruht ja wesentlich nur darauf, daß die Pharaonen Ägyptens 
damals eine Oberherrschaft über die dortigen Stadtstaaten aus- 
übten und daß sie uns Nachrichten über Ereignisse und Ver- 
hältnisse in dieser Außenprovinz ihres Reiches hinterließen. 
Da spielt die Zufälligkeit der Aufzeichnungen und ihrer Er- 
haltung eine bedauerlich große Rolle. Darum hat es wenig 
zu besagen, daß uns die ägyptischen Denkmäler kaum einen 
Stadtstaat in der näheren Umgebung von Jerusalem auf dem 
Gebirge nennen; auch Jerusalem selbst wird in den palästini- 
schen Städtelisten Thutmosis’ III. und anderer Pharaonen kein 
einziges Mal erwähnt. Und wenn in dem Archiv Amenophis’ IV. 
allem Anschein nach wiederum kein Nachbarstaat Jerusalems 
auf dem Gebirge durch eigene Briefe vertreten ist, so erklärt 
sich das ohne weiteres aus der besonderen politischen Situation 
jener Zeit: das Gebirge befand sich in einer allgemeinen Auf- 


4) Ebenda 8, 61 f. 
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standsbewegung gegen die ägyptische Herrschaft; nur Jerusa- 
lem hielt dem Pharao die Treue.!) Wenn also die Briefe 
Abdi-Chipa’s scheinbar ganz vereinzelt dastehen, so berechtigt 
uns das noch keineswegs zu dem Schluß auf eine besondere 
Größe des Stadtstaates von Jerusalem.?) i 

Das politische System des zweiten Jahrtausends mußte 
erst über den Haufen geworfen werden, bevor die Geschichte 
Jerusalems in ein neues Stadium treten konnte, Dazu war die 
Beendigung der ägyptischen Herrschaft über Palästina im 
zwölften Jahrhundert der erste, die bald folgende Auflösung 
des Stadtstaatwesens der zweite Schritt. Gerade Jerusalem 
hat sich allerdings noch bis ins zehnte Jahrhundert als Staat 
für sich behauptet. Aber in seiner Nachbarschaft war schon 
eine neue Ordnung der Dinge im Werden: die territoriale Or- 
ganisation der ins Land gedrungenen israelitischen Stämme. 
Juda von Süden, Benjamin von Norden engten den Stadtstaat 
ein und nahmen ihm wohl auch einen Teil seines Bodenbesitzes 
ab. Die jebusitischen Herren der Stadt mochten sich immer- 
hin rühmen, daß ihre Feste uneinnehmbar sei?): für die große 
Politik bedeutete ihre Selbstbehauptung nicht mehr viel. Ihr 
Staat war in den neuen Verhältnissen eigentlich eine überlebte 
Größe, und daß anscheinend weder die Judäer noch die Ben- 
jaminiten sich um Jerusalem bemühten 4), zeigt deutlich, wie 
wenig es ihnen ausmachte, ob sie die Feste besaßen oder nicht. 
Zu einer Winkelexistenz schien Jerusalem nunmehr verurteilt 
zu sein. 

Da geschah das große Wunder in der Geschichte 
der Stadt, auf dem ihre ganze weitere Entwicklung 
bis zum heutigen Tag beruht. Urplötzlich wie 
über Nacht wird der verkümmernde Stadtstaat zum 
Mittelpunkt eines Reiches, das ganz Palästina um- 

1) Vgl. Palistinajahrbuch 20 (1924), 8.27 #. 

2) Bemerkenswert ist immerhin, daß auch das Alte Testament keine 
Erinnerung an einen Stadtstaat zwischen Jerusalem und Hebron bewahrt 
hat; hingegen nennt es einen ganzen Städtebund in Jerusalems nordwest- 
licher Umgebung (Jos. 9 u. d.). 

3) „Blinde und Lahme werden dich abtreiben* (2. Sam. 5, 6). 

4) Was es mit der Ri. 1,8 behaupteten Eroberung von Jerusalem 
durch die Judier für eine Bewandtnis hat, steht dahin. 
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faßt., Wie kam dieser überraschende Umschwung zustande? 
Er war beileibe nicht das Werk der Jebusiter; sie haben sich 
gegen ihn mit Händen und Füßen gesträubt, solange es ging. 
Er war aber ebensowenig das Werk der Judäer oder der Ben- 
jaminiten und Israels überhaupt; sie haben in der Sache nicht 
einen Finger gerührt. Die ganze Wendung geht vielmehr auf 
einen einzigen Mann zurück und läßt sich aus seinem Denken, 
Wollen und Handeln vollständig erklären: David! Was mochte 
ihm den Besitz Jerusalems so wichtig erscheinen lassen, daß 
er die ganze Streitkraft seiner Mannen dafür aufs Spiel setzte? 
Gewiß nieht nur das Bedürfnis, einen der letzten Überreste des 
vorisraelitischen Stadtstaatensystems vom Gebirge verschwinden 
zu sehen, sondern eine viel weiter gehende Berechnung im 
Zusammenhang mit seinen höchsten politischen Zielen. 

David war erst König von Juda geworden und hatte Hebron, 
38 km südlich von Jerusalem, zu seiner Residenz gemacht.*) 
Dann waren die Repräsentanten der nördlichen Stämme zu ihm 
gekommen und hatten ihm das Reich angetragen, das seit der 
Katastrophe Sauls verwaist war: das Reich Israel. Er hatte 
auch diese Krone angenommen und damit zwei Königtümer in 
seiner Person verbunden.?2) In dieser Situation mußte die 
Frage für ihn brennend werden, von wo aus er den Territorial- 
komplex beider Reiche verwalten sollte. Hebron lag dafür zu 
exzentrisch im Süden und war zu spezifisch judäisch, als daß 
es gleichzeitig der Sitz des israelitischen Königtums hätte wer- 
den können. Ebensowenig empfahl sich eine Übersiedlung in 
das israelitische Reichsgebiet, etwa nach Sichem; dort hätte 
David nicht mehr die nötige Fühlung mit seinen Judäern ge- 
habt. Aus diesem Dilemma findet sein königliches Auge den 
rechten Ausweg. Weder in Juda noch in Israel will er künftig 
residieren, sondern auf der Grenze zwischen beiden. Da liegt 
Jerusalem, dieser verkümmernde Stadtstaat, der längst für den 
Gnadenstoß reif war. Er lebt noch immer in den Erinnerungen 
an eine ganz andere Vergangenheit und weiß nichts von judäi- 
schen und israelitischen Traditionen, ist also diesem neuen po- 
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litischen Gegensatz gegenüber neutral. Gerade darum ist er 
für David der rechte Ort, und so geschieht das Unerhörte, daß 
der König von Juda und von Israel sich eine Residenz wählt, 
die ihrer bisherigen Geschichte nach weder judäisch noch is- 
raelitisch ist. 

An Davids Verfahren bei dem Angriff auf Jerusalem ist 
seine politische Absicht gut zu erkennen.!) Er bietet nicht 
etwa den Heerbann von Juda und von Israel auf, um die Je- 
busiter hinter ihren festen Mauern langsam auszuhungern. Aus 
der Beteiligung der Volksheere hätten sich notwendig Ansprüche 
der beiden Reiche auf den Besitz der Stadt ergeben und da- 
mit eine Verschärfung des ohnehin vorhandenen Gegensatzes 
zwischen ihnen, die David nicht erwünscht sein konnte. Darum 
läßt er Jerusalem durch seine eigenen Mannen, die ganz per- 
sönlich an ihn gebundenen Gefolgsleute und Söldner, die nur 
die ausführenden Organe seines freien Willens sind, im Sturme 
nehmen, damit die Stadt aus den Händen der Jebusiter un- 
mittelbar in seinen Besitz überginge und nach dem Recht der 
Eroberung heißen könnte, wie er sie heißen wollte: Davids 
Stadt.) 

Hier ist denn also der Punkt erreicht, an dem 
Jerusalem in steilem Aufstieg mit einemmal zur 
Hauptstadt Palästinas wird. Ich denke, der Her- 
gang ist uns jetzt durchaus erklärlich — nicht aus 
Gegebenheiten der Natur, sondern aus einer ganz 
eigenartigen historischen Situation und aus dem ganz 
persönlichen Denken, Wollen und Handeln eines 
Mannes. ä 

Wir hören nicht, daß David seine neue Residenzstadt um- 
gebaut hätte; nur von neuen Mauern und einem Palast, den er 
in ihr errichten ließ, ist die Rede.’) So mußten sich denn 


1) 2. Sam. 5,6 fl. In der Parallele 1. Chron. 11,4 ist der Sachverhalt 
gründlich entstellt. R 

2) Die sich jetzt mehrenden Versuche, den Hergang der Eroberung 
mit dem archäologischen Befund in Zusammenhang zu bringen, führen 
nur zu unsicheren Resultaten. Vgl. neuestens Vincent, Rev. Bibl. 88 
(1924), 8.357 ff.; Macalister, Quart. Stat. 56 (1924), 8. 62f.; Duncan, 
Zeitschr, f. d. alttest. Wiss. N. F.1 (1924), S. 222 #. 

8) 2. Sam. 5, 9.11; vgl. 7,2. 
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seine Hofleute und Söldner mit der alten Bevölkerung eng 
zusammendrängen.!) Erst Salomo hat der Raumnot .abge- 
holfen, indem er das Stadtgebiet durch Einbeziehung der näch- 
sten Kuppe des Osthügels nördlich der alten Ansiedlung un- 
gefähr verdoppelte.) Ein großer Teil der so hinzugenommenen 
Fläche in der Gegend des heutigen Tempelplatzes wurde aller- 
dings durch Salomos Palast und Tempel ausgefüllt?); aber 
gewiß blieb zwischen der eigentlichen Salomostadt und der 
alten Davidstadt im Süden noch Raum genug für Bauten der 
anwachsenden Bevölkerung. Und ganz Palästina, nicht 'nur 
die Reiche Juda und Israel, sondern auch die Randstaaten im 
Osten und Westen, die David durch ein kompliziertes System 
von Abhängigkeiten seinem Reiche angegliedert hatte #), blick- 
ten unterwürfig nach der Stadt Jahwes und seines Gesalbten. 

Ein langer Bestand war dieser Herrlichkeit Jerusalems 
nicht beschieden. Schon unter Salomo knistert es im Gebälk 
des davidischen Reichsgebäudes, und nach Salomos Tod ist 
kein Halten mehr: nicht nur die Randstaaten fallen ab, son- 
dern selbst Israel und Juda brechen auseinander.®) Ein kriti- 
scher Tag erster Ordnung auch für Ferusalems Zukunft! Wenn 
von nun an nur das Reich Juda den Davididen verbleibt, ist 
dann Jerusalem als ihre Residenz zu halten? Nun liegt es ja 
plötzlich nicht mehr im Herzpunkt eines großen Reichskörpers, 
sondern hart an der Grenze eines verhältnismäßig kleinen 
Staates, Wäre es da nicht besser, zu der alten Hauptstadt 
Judas zurückzukehren, nach Hebron, oder:"wenigstens nach 
Bethlehem zu gehen, der Heimat des davidischen Geschlechts? 
Unsere Überlieferung verliert nicht ein Wort darüber, ob solche 
Pläne jemals erwogen wurden. Sie hält sich einfach an die 
Tatsachen, und deren Sprache ist ja auch beredt genug: trotz 


1) Vgl. 2, Sam. 11,2. 

2) 1. Kön. 6 ff. 

3) Palast und Tempel bildeten einen einheitlichen Baukomplex nach 
der Art der Residenztempel des ägyptischen Neuen Reiches; vgl. Bor- 
chardt, Zeitschr. £. Bauwesen 66 (1916), Sp. 520, Anm. 16; Klio 15 
(1918), 8. 179 #.; Zeitschr. D. Archit. 17 (1922), S. 117 fi 

4) 2, Sam. 8. 

5) 1. Kön, 12, 
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allen Schwierigkeiten ist Jerusalem die Hauptstadt 
Judas geblieben, solange dieses Reich bestand. 
Dabei wird sicher der Wille der Davididen selbst stark 
im Spiele gewesen sein; eine Abwanderung von Jerusalem 
wäre ihnen wider die Ehre gegangen und hätte einen völligen 
Umbau der nun einmal auf Jerusalem zugeschnittenen Institu- 
tionen des Reiches zur Folge haben müssen. Aber ebenso 
sicher ist es, daß die Könige die Stadt nicht hätten halten 
können, wenn nicht die zühe Treue des ganzen Volkes ihnen 
half. Und sie hat geholfen. Die Judäer wußten es nun nicht 
mehr anders, als daß ein Davidide auf dem Thron des Reiches 
sitzen und daß dieser Thron in Jerusalem stehen müßte, neben 
Jahwes Altar. Die unerschütterliche Treue der Judäer zu 
Davids Haus und zu Davids Stadt hat Jerusalem vor dem 
Schicksal so mancher altorientalischen Großkönigsstadt bewahrt, 
die auch einmal glänzte und dann doch wie ein ausgebrannter 
Krater im Schutt liegen blieb, sobald die Geschichte eine an- 
dere Wendung nahm. 
Die Folgen zeigen sich in der territorialen Entwicklung 
des Reiches Juda während der nächsten Jahrhunderte. Unab- 
* lässig’wirkt da der Druck auf die Nordgrenze, die vorgeschoben 
werden mußte, damit Jerusalem seine Stellung behielte. Die 
Mühe hat sich gelohnt: in der letzten Zeit des Reiches Juda 
lag die Grenze längst nicht mehr am Nordrand des Kessels 
von Jerusalem, sondern fast eine Tagereise weiter im Norden.) 
Daß sich die Stadt in diesen Jahrhunderten sehr vergrößert 
haben sollte, ist kaum anzunehmen; danach war die allgemeine 
Lage von Juda und Jerusalem damals nicht angetan. Immer- 
hin erfahren wir im Laufe der Königszeit wiederholt von Ar- 
beiten an der Stadtmauer, die gewiß nicht alle nur Repara- 
turen waren?), und hören auch die Namen einiger neuer Stadt- 
viertel.®) Leider fehlt es bis jetzt an Ausgrabungen in den Gegen- 
den, die für solche Erweiterungen zunächst in Betracht kommen. 


1) Vgl. Palästinajahrbuch 6 (1910), 8.46 f.; Neue kirchl. Zeitschr. 
80 (1919), S. 587 £.; Palästinajahrbuch 21 (1925), 8. 109£. 
2) Nach 1. Kön. 9,15 (Salomo) erst wieder 2. Chron. 26,9 (Ussia); 27,8 
(Jotham); 32,5 (Hiskia); 38,14 (Manasse). 
3) Zeph. 1,10£.; 2. Kön. 22,14 (Josia). 
Zeitschrift d. Deutsch. Morgonl. Ges, Nous Folge Band IV (Bandıs). 2 
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Sie werden nicht allzu umfangreich zu denken und in der un- 
mittelbaren Nähe des bisherigen Stadtgebiets zu suchen sein, 
älso entweder noch im Bereich des Osthügels, sei es zwischen 
der David- und der Salomostadt oder nördlich der letzteren, 
oder an den Abhängen des Stadttals. Es war gewiß ein all- 
mähliges Anwachsen und Einfügen, dem die Befestigung not- 
gedrungen folgen mußte. Die natürliche Geschlossenheit und 
Wehrfähigkeit der Stadt konnte dadurch nicht gewinnen. 

Flavius Josephus freilich, der in diesen Dingen noch immer 
bei vielen als oberste Autorität gilt, weiß es anders. Nach 
ihm gehörte auch der südliche Teil des Westhügels seit Ur- 
zeiten zur Stadt); schon David und Salomo sollen ihn durch 
eine Mauer, die erste nach Josephus’ Zählung, mit dem Osthügel 
verbunden haben.?) Ebenso erstrecken sich dann natürlich auch. 
die späteren Erweiterungen mit ihren Mauern, der zweiten, die 
in der gelehrten Tradition mit Vorliebe für Hiskia in Anspruch 
genommen wird®), ünd der dritten des Herodes Agrippa 
(40—44 n. Chr.)‘), auf beide Hügelkomplexe. Man hat die 
Aussagen dieses Schriftstellers des ersten Jahrhunderts n. Chr. 
durchaus ernst zu nehmen, wo er von Dingen seiner- eigenen 
und” der letztvorhergegangenen Zeit spricht; aber damit ist noch 
keineswegs seine Glaubwürdigkeit auch da gesichert, wo er 
Behauptungen über baugeschichtliche Vorgänge aufstellt, die 
um ein volles Jahrtausend hinter ihm zurückliegen, Aus welcher 
Quelle soll er die Datierung der ältesten zu seiner Zeit sicht- 
baren Mauer geschöpft haben? Und wie soll man sich vollends 
den mehr als halbtausendjährigen Stillstand in der Entwicklung 
der Stadt erklären, der sich bei der üblichen Zuweisung von 
Josephus’ zweiter Mauer an König Hiskia ergibt? Gerade 
in dieser angeblich so bewegungslosen Zwischenzeit liegt ja 
doch der Prozeß der Hellenisierung Jerusalems spätestens vom 
zweiten Jahrhundert v. Chr. bis auf Herodes, den man sich 
ohne weiträumige Neubauten nicht denken könnte, auch wenn 
uns keine Nachricht darüber erhalten wäre. 


1) Ant, 7 2,2 8 194, 
2) Ant. VIL 3,2 $ 66; Bell. V 4,2 $$ 142 fi. 
3) Ebenda $ 146; 2. Chron. 32,5. 

4) Ebenda 8$ 147 fl. 
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Solange auf dem Westhügel kein sicherer Siedlungsrest 
aus vorhellenistischer Zeit gefunden ist, wird es daher geratener 
sein, die Ausdehnung Jerusalems nach dem Westhügel als ein 
Werk erst der hellenistischen Periode anzusehen. Schon vor 
zwanzig Jahren hat der französische Assumptionist P. Ger- 
mer-Durand, der den Boden des Westhügels von Ausgra- 
bungen her gut kannte, diese ketzerische Meinung öffentlich 
vertreten, freilich mit Begründungen, die ihm keine Anhänger 
gewinnen konnten.t) Trotzdem halte ich seine These im Kern 
noch heute für richtig.?) Die Entscheidung kann nur der Spaten 
bringen, und darum wünsche ich den Ausgrabungen, die jetzt 
den Osthügel so kräftig in Angriff genommen haben, eine 
baldige Fortsetzung durch das ganz verschüttete Stadttal zum 
Westhügel hinüber, 

Mit diesem Wunsche will ich schließen. Erst wenn er 
erfüllt ist, wird auch der zweite Aufstieg Jerusalems zur Hege- 
monie in Palästina, der Aufstieg von den Makkabäern zu 
Herodes materiell greifbar werden. Seine ideelle Grundlage 
ist klar; sie liegt in dem, was David und Salomo, was Propheten 
und Priester längst zuvor aus Jerusalem gemacht hatten. 


1) Echos d’Orient 6 (1908), S. 5 ff. 161 f. 
2) Vgl. jetzt auch Duncan a... 0 
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Die israelitischen Anschauungen von Segen und Fluch 
im Lichte altorientalischer Parallelen. 


Von 


Joh. Hempel. 
Dem Hallenser Thiasos 


zum Abschied 


Ohne von einander zu wissen, haben Sigm. Mowinckel und 
ich seit Jahren an dem gleichen Thema gearbeitet und sind 
zu teilweise gleichen Ergebnissen gekommen, zu der Erkennt- 
nis nämlich, daß unter den Anschauungen des Alten Testaments 
von Segen und Fluch uns Vorstellungen begegnen, die trotz 
aller Sublimierungen immer noch ihre Herkunft aus primitiv- 
magischen Gebräuchen verraten. Ich hätte, durch den Artikel 
R. Kittels in der Realenzyelopädie für protestantische Theologie 
und Kirche XVII $. 148 ff. zu einer näheren Untersuchung 
des Problems angeregt, diese Gedanken im Sommer 1920 der 
Theologischen Fakultät Halle im Rahmen meiner Habilitations- 
schrift vorgelegt und sie in meinem Schriftehen „Gebet und 
Frömmigkeit im Alten Testament“, Göttingen 1922, auch öffent- 
lich ausgesprochen. Die dabei geäußerte Hoffnung, binnen Jah- 
resfrist eine umfassende Untersuchung vorlegen zu können, er- 
füllte sich infolge widrigster persönlicher Verhältnisse nicht. 
Unterdessen hat nun Mowinckel im 5. Bande seiner „Psalmen- 


1) Segen und Fluch in Israels Kult und Psalmendichtung (Videns- 
kapsselskapets Skrifter II, Hist.-Filos. Klasse 1923, Nr. 8), Kristiania, in 
Kommission bei Jacob Dybwad'1924 (im Folgenden stets abgekürzt Mow. 
Im übrigen habe ich mich in den Abkürzungen an die Liste des „Islam*® 
und, wo diese nicht zureicht, an das Verzeichnis von Br. Meißner im 
2. Bande seines „Babylonien und Assyrien“ gehalten, in der Hoffnung, 
so ein Weniges zur Beseitigung der Verwirrung in unseren Abkürzungs- 
systemen beitragen zu können; CRAJBL-Comptes rendus de l’Acad. des 
Inser. et Belles Lettres). 
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studien“ seine Anschauung entwickelt, offenbar ohne meine 
Ausführungen zu kennen. Ich freue mich von Herzen der 
mannigfachen Übereinstimmung zwischen seiner, von der mei- 
nen unabhängigen, Arbeit, und meinen Anschauungen, und 
möchte darüber hinaus auch an dieser Stelle dem Gefühl der 
Dankbarkeit dafür Ausdruck geben, daß er in unseres Landes 
schwerster Zeit sein großangelegtes Werk in unserer Sprache 
hat erscheinen lassen und dadurch uns vor anderen instand 
gesetzt hat, die von ihm gegebenen reichen Anregungen zu 
verwerten. Wenn ich aber gleichwohl nochmals zu dem Thema 
das Wort nehme, so geschieht es vornehmlich aus drei Gründen: 

1. Bei aller Übereinstimmung in der Grundanschauung 
weiche ich in einer so großen Zahl von Einzelfällen von M. 
ab, daß das Gesamtbild dadurch doch wesentlich andere Züge 
tragen wird. Ich verweise namentlich auf die Auseinander- 
setzungen über die Zauberer als Träger des Fluches, M. E. 
baut Mowinckel seine Kulttheorie auf viel zu schmaler Basis 
auf; ein genaueres Studium der Primitiven zeigt eine viel 
größere Mannigfaltigkeit der Motive und der Entwicklungsstufen 
als bei ihm zu ihrem Rechte kommen. 

2. Sodann glaube ich, die Besonderheit der israelitischen 
Religion schärfer fassen zu können als er, indem ich stärker 
als er es bei seinem speziellen Thema tun mußte, die nicht 
kultischen Segens- und Fluchworte heranziehe, In der Rich- 
tung, in der Herausarbeitung der Eingliederung von Segen und 
Fluch in die sittlich gerichtete Jahvereligion gehen wir zusam- 
men, nur läßt sich da m. E. wesentlich weiter kommen. Auch 
die genialen Intuitionen Max Webers über das Verhältnis von 
Religion und Magie in Israel können klärend wirken. 

3. aber glaube ich, das reiche Parallelenmaterial vor allem 
aus dem Hellenentum und den westsemitischen Inschriften, an 
dem Mowinckel fast achtlos vorübergegangen ist, nicht ungenützt 
lassen zu sollen. Gerade von da aus ergeben sich Ausblicke 
sowohl wieder auf die Besonderheit der israelitischen Religion 
als auf die älteste religiöse Entwicklung im östlichen Mittel- 
meerbecken, die sich vielleicht einmal nach anderer Richtung 
hin fruchtbar machen lassen. 
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1. Die Verwurzelung im Magischen. !) 


Von geheimnisvollen Mächten weiß der alte Israelit sein 
Leben und seines Volkes Geschick, weiß er die Natur durch- 
waltet und beherrscht. Daß die Schlange auf ihrem Bauche 
kriecht und der Acker trotz aller Arbeit im Schweiße des 
des Angesichts doch immer aufs neue Dornen und Disteln 
trägt?), daß Sem und Japhet über Kanaan obsiegen und J oseph 
und Juda die älteren Brüder verdrängen®), daß Hiel seinen 
ältesten Sohn verliert, als er Jericho wiederaufbauen will‘), 
das alles erscheint als Wirkung von Segen und Fluch, die 
einst in der grauen Vergangenheit von der Gottheit oder einem 
Menschen gesprochen wurden. Denn auch in die Welt hoch- 





1) Vgl. jeweils das Material, das Crawley ERE IV 867 beibringt. 

2) Gen. 8,1417. Die Schlange heißt noch im heutigen Palästina die 
„Verfluchte‘, ZDPV VII (1884) S. 83. Sonderbare Naturerscheinungen 
oder merkwürdige Sitten werden auch sonst mit Segen oder Fluch der 
Gottheit oder eines Heiligen erklärt; vgl. den Fluch des Agni bei Olden- 
berg, Religion des Veda?, Stuttgart 1917, 8. 516£, oder Segen und Fluch 
des Heiligen Sisynios und Synidoros bei Allatius, De templis Graecorum 
recentioribus, Köln 1645 pg. 129 ff. u. Worrell, ZA 28 (1909) 8. 158#f, 

3) Gen. 9,26; 49,2 #.; Din. 33,6 ff, In analoger Weise wird (bei Litt- 
mann, Publ. Prine. Exp. Abyss. IV A (1918) S. 70 Nr. 44) eine Nieder- 
lage des Räs Waldänkel von Hamäsin aus einem Fluche der Mänsa‘ er- 
klärt. — Nach Din. 80,1.19 ist die gesamte Geschichte Israels eine Wir- 
kung von Segen und Fluch, zwischen denen Jahve dem Volke die Wahl 
gelassen hatte, eine Betrachtungsweise, die das mittelalterliche Juden- 
tum aufgenommen hat; vgl. die Selicha maıp5 mben des Salomo ben 
Isaac bei Zunz, Synagogale Poesie des Mittelalters? ed. Freimann S. 182. 

4) Jos. 6,26; 1. Reg. 16,94 (vgl. Strabo XIII 1, 42 Kram, IIT 38); zum 
Kindesopfer als Fluchwirkung (Strafe für Vertragsbruch) vgl. Kohler- 
Ungnad, Ass, Rechtsurk. in Umschrift und Übersetzung, Lpg 1913 (KU) 
Nr. 41, 161(?), auch Nr. 96a, 158. — In ähnlicher Weise ist dem Spät- 
judentum der Tod der Rahel durch Gen. 31,32 (Ber. rab. LXXIV Wünsche 
8. 362), die Erblindung Isaaks durch Gen. 20,16 (bab. Meg. 15a Goldschm. 
1I 595; Baba kamma98a Goldschm. VI 344) gewirkt; die „Gemeinde des 
neuen Bundes in Damaskus“ sieht in den Leiden der Strafzeit eine Erfüllung 
von Lev. 26,25 Din. 28,21; 29,21 (L16f; vgl. Stärk, Beitr. z. Förd. christl. 
Theol. XXVII 8 (1922) 2. St.). Spartas Niederlage bei Leuktra ist durch 
den Fluch des Skedasos (vgl. Lasaulx, Stud. d. class. Altert, 1854 S. 166), 
der Tod des Crassus durch den des Ateius Capito bedingt (ebenda 8, 175). 
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entwickelten Gottesglaubens. ragen diese Mächte hinein und 
werden von Jahve benutzt, seinen Willen zum Guten oder zum 
Bösen durchzusetzen, sei es, daß er selbst die wirkenden Worte 
spricht, wie den Segen: „Seid fruchtbar und mehret euch!“ 
über Mensch und Tier nach der Schöpfung (Gen. 1,22.28) oder 
den Fluch über Schlange und Acker), sei es, daß er dieselben 
durch Menschen, vor allem die Propheten, sprechen läßt: „So 
spricht Jahve: 
Verflucht der Mann, der auf Menschen vertraut, 


macht Fleisch zum Arme sein, 443 
Gesegnet der Mann, der auf Jahre vertraut, 
dessen Zuflucht Jahve allein.“ ?) 44+3 


Zaubersprüche, schematisch gebaut und rhythmisch gegliedert °); 
häufig im antithetischen Parallelismus zu einander stehend), 





1) vgl. ferner Gen. 4,11 (Jubil. 4,5); 12.8; 27,29; Mal. 2,2; Ps. 97,22 
M.T. (doch s. u. 8.91); Prov. 8,83; Sir. 3,16 G (vgl. Prov. 19,26) 36 (33), 12. Im 
babyl. Mythus begegnet der Götterfluch wiederholt, vgl. KB. VI 1 8. 176 
(Fluch, den Istar wider Gilgames „hinwirft*) oder ebenda 8.88 (der „große 
Fluch* der Ereikigal); Götterbilder mit segnender Handhaltung bezeugt 
KBVI2S.2 Zeile 8; S. 6 Zeile 84. Über den „Fluch der großen Götter“ 
in den Rechtsurk. u. Zaubertexten s. u. 8. 69#f.; zur dev ägd Soph. Trach. 
1239 Jebb V 178. 

2) Jer. 17,5.7; vgl. ferner Jade. 5,93; 2. Sam. 16,10; Jer. 11,8 (= Din. 
27,26); 48,10; Mal. 1,14; zum Segen Jahves ferner bab. Berach. 61b Goldschm. 
1229: xaıps 537 os max Dip na nn". 

8) Zur rhythmischen Gestaltung vgl. H.Schmidt RGGII 1152; zum 
Stil Kittel a.a. 0.8.1568. Das einfachste Schema begegnet Gen. 27,29: 

’orarskd "Art umbärakiekf bärük. 
Es wird in der Weise erweitert, daß anstelle des Partizips ein Nomen mit 
begründendem Relativsatz oder ein Pronomen tritt, also z. B. 

brük (Ärtr) haggeber "ser (Jer. 17,6.7) oder 

bärük (ärür) ve “ir (Din 28,16). .. 
An die Stelle des immer mehr in der Formel bärük jahysh erstarrenden 
bärük (s. u. 8. 87£.) tritt ’aärd; vgl. Ps. 1,1 neben Jer. 17,5 und 

’aäre nesuj pieia‘ Ps. 32,1 

Somer töräh "gärehü Prov. 29,18 Pi 

’asra hats "afeer lo’ hälak ba'sgat reSä'tm Ps. 1,1 

’akräksem jisrkel Din. 83,29 (vgl. Mischn. Joma VIII, 9 Meioh. 
72; auch die bab. Gemara fol. 86* Goldschm. II 1022). 

4) Griechisches Beispiel: Oid. Kol. 92f. Jebb II 26. 
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durch Wiederholung in ihrer Wirkung verstärkbar'), sind ihrem 
Ursprunge nach Segen und Fluch, und.Zauberhandlungen die 
Zeremonien, durch die sie übermittelt werden, das Handauf- 
‚legen, das bei beiden begegnet?) oder die Asvoruoı ägai?) und 


1) Dem: „Du mußt es dreimal sagen“ von Faust I 1531 (und zahl- 
reicher deutscher Segen; vgl. Lösch, Württ. Vierteljahrsh. f, Landes- 
gesch. XIII (1890) 8.157) entspricht eine Verdreifachung des n>w in 
CJS II 302 (u.d.; s.u. 8. 61), eine dreimalige Wiederholung des Segens 
Num 24,10, des Fluches bei Ibn His. 968 Weil II 332, ein „siebenmaliger 
Segen‘ in dem von Littmann Abh.G.W.G. NF V, 3 (1902) veröffent- 
lichten Beduinenliede A I, 1 (8.14)=A I, 63 (S. 21). 

2) Beim Segen: Gen 48,13 #f.; [Gilg. X1201 KB VL 8. 244]; Mand, 
Liturg. Oxf. Sammlung II, 1. 6. 10. Lidzb. 8. 238.287.241. Vgl. ferner 
Wellhausen, Reste arab. Heidentums*, Berlin 1897, S. 140 (Muhammed), 
u. Kahle Pal. JB. VII (1911) S. 107 (heutiges Palüst.), auch Mow. a, 
%. 0.8.9, Die Handauflegung kann ersetzt werden durch die Berührung 
mit dem Stabe oder der Kleidung (vgl. Wellhausen ebenda S. 196 und 
Jirku, ZaW 87 (1917/18) 8, 109 #). Sie lebt fort, in der Handerhebung 
des Segnenden (Lev. 9,22; Sir 50,20; Mischn. Berach. V 4 Holtzm.’70; vgl. 
Wünsch ARW VII (1904) 8.105, auch Elbogen, Der jüdische Gottes- 
‚dienst, Frankf. 1924 8. 68). — Handauflegung beim Fluch vgl. Lev. 16,22, 

3) Aisch. Agam, 1615f. Wilam. 241. Der Steinwurffluch begegnet in 
Israel in doppelter Gestalt, einmal als Fluchzauber gegen Lebende (2. 
Sam. 16,5. Ber. rab. 48 Wünsche 198) und sodann in der Form der Er- 
richtung eines Steinhaufens über dem Grabe eines Verbrechers (Jos. 7,26; 
8,29; 2. Sam. 18,17), die in der Legung eines Steines auf den Sarg eines 
Verfluchten in der Synagoge (vgl. bab. Berach. 19a Goldschm. 169 u. dazu 
Mandl, Der Bann, Brünn 1898 S. 48, der freilich den Zusammenhang 
mit Jos. 7,26 usw. übersieht) und in dem imblocare anstelle der Beerdigung 
Exkommunizierter im Mittelalter fortlebt (vgl. Lex, Das kirchl. Begräb- 
nisrecht, Regensburg 1904 8. 247). In Arabien findet sich die gleiche 
Doppelbeit (vgl. Ibn His. 58 Weil I 41 u. 32 Weil I 24; reiches Material 
bei Pedersen, Der Eid bei den Semiten (Beih. Ial. IIT) Straßburg 1914 
8. 97#f,, modernes bei Doutt6, Magie et religion dans l’Afr. du Nord, Al- 
ger 1909 pag. 431). Möglicherweise haben auch die 7 Dämonen auf der 
babylonischen Tafel III G bei Frank, LS$ IIL,3 einen stone to throw 
in der Hand, wahrscheinlich aber ist ihre Geste als die der sofort zu be- 
sprechenden Handausstreckung beim Fluche zu deuten; vgl. Mercer 
JAOS 34 (1915) pag. 309. An die Stelle des Steines oder Sandes tritt 
Ibn His, 272 Weil I 203 ein grünes Blatt als Fluchvehikel. Mit den ge- 
nannten Bräuchen hängt es zusammen, daß ‚in den semitischen Sprachen 
allerlei Verben, die „Werfen“ bedeuten, für Schimpfen, Lästern, Ver- 
läumden gebraucht werden“; so Noeldeke, ARW XVI (1913) S. 807f. 
Außerhalb des semitischen Kreises begegnet der Steinwurffluch 
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verwandte Handlungen wie das Pfeilschießen !) oder das Aus- 
strecken des Speeres (Jos. 8,18.26), des Stabes (Ibn Hiß. 823) 
bez. eines Fingers?), ferner das Anspucken (Din 25,9) oder 
das Vergraben eines Fluchspruches unter dem Haus des Geg- 
ners®), ja selbst die Übergabe eines Geschenkes +), alles Hand- 
lungen, dazu bestimmt, eine Berührung zwischen Subjekt und 
Objekt herbeizuführen ®) oder doch Segen und Fluch in die 


vor allem in Griechenland (vgl. Hellan. fragm. 138 Sturtz* 163, Apol- 
lod. Bibl. II6,4 Heyne 208 und dazu Bernh. Schmidt, Jahrb. f. class, 
Phil. 199 (1808) 8. 3694), wo nach einer persönlichen Mitteilung von 
Prof. Karo Venizelos noch zweimal „symbolisch® in dieser Form verflucht 
worden ist, und auch bei uns, vgl. das sog. Heidenwerfen (Zeitschr. f. 
deutsche Mythologie 2 (1855) 8. 1811f). Auch das wird endlich heran- 
zuziehen sein, daß der Steinwarfzauber dazu dient, die in Menschenge- 
stalt herumstreichenden Dämonen in ihre Tiergestalt zurückzuverwandeln. 
Aus dem von Roscher AbhSGW XVII, 8 (1897) 8.32 #,.u. Weizsäcker 
‚ARW IV (1901) 8. 299 gesammelten Material greife ich als besonders 
deutlich nur Philostrat, Vita Apoll IY, 10 Kays. 69 und dazu Flor. 
Sehol. 59 zu Eurip- Hek. 1265 Dind. 1509 heraus; zum gegenseitigen 
Verhältnis beider vgl. Ztschr. f. Kirchengesch. N. F. DI (1922) 8. 130 £. 
Zum ganz andersartigen Sinn des haslık "ahäulm Koh. 8,5 vgl. Levy 
MGWJ 55 (1911) S. 531. 

1) Vgl. Rgveda X103,12 u. dazu Oldenberg a. a. 0. 8. 497; ferner 
vgl. Schwally, Sem. Kriegsaltertümer I, Leipzig 1901 S. 2 und Vier- 
kandt, Globus 92 (1907) 8. 42f. E 

2) Jes. 58,9; Prov. 6, 18; Surpu 117 Zimmern 2; KARIII, 119 (Ebeling 
MVAG 23, 1 (1918) S. 79) 128 (ders. MDOG 58 (1917) 8. 41), auch Cod. Ham. 
88 127, 132%. Vgl. dazu für Ägypten Zimmermann Bibl. Zeitschr. IX 
(1911) 8. 368; für Arabien Pedersen a. a. 0. 8. 95; am deutlichsten ist 
das Fingerausstrecken Ersatz des Werfens bei Ibn Hit. 272 (Weil I 203). 
Verwandte primitive Sitten vgl. bei Junod, Life of a South African 
Tribe II, Nenchatel 1913 S. 467 oder bei Neuhauss, Deutsch-Neu- 
Guinen I, Berlin 1911 8. 404. 

3) Die Segnung bei Begrüßung und Abschied ist stets von der Über- 
gabe eines Geschenkes begleitet (vgl. Gen. 83,11; 1. Sam, 25,27; 30,26; 
2. Reg. 5.15 u. Jos. 15,19 [vgl. Steuernagel Com. z. St.) = Jde 1,15, so- 
duß berakäb, geradezu die Bedeutung „Geschenk“ gewinnt und in 1. Sam. 
10,4 #ilom u. Geschenk einander parallel stehen können. 

4) Auf palästinensischem Boden vgl. PEFQS 1905 pag. 100 ff. ; auch 
das Vorseuken der Fluchrolle des Jeremia im Eufrat (51,63) gehört hier- 
her (vgl. Fox, AmJSL. 30 (1918) p. 111 f). Zum Vergraben eines Segens 
vgl. etwa Ztschr. f. deutsche Mythol. IV (1859) 8. 179 Nr. 81. 

5) Zur Notwendigkeit des Kontaktes beim Fluch vgl. Wester- 
marck, Urspr. u. Entwicklung der Moralbegriffe I, Leipzig 1907 8. 482, 
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Richtung auf das gewünschte Ziel hinzulenken.!) Mögen auch 
die Worte, die dazu gesprochen werden, einen so echt religiö- 
sen. Klang tragen wie der Segen Jakobs in Gen 48,15f: 
Der Gott, vor dem meine Väter, Abraham und Isaak, wandelten, 
der Gott, der mein Hirte war ‚von Jugend auf’ bis zu dieser Stunde, 
der Engel, der mich erlöste von allem Übel, der segne diese Knaben, 
deß über ihnen mein Name und meiner Väter, des Abraham und des Isaak 
Name, genannt werde, 
und sie zahlreich werden auf Erden, 
so zeigt doch gerade in dieser Perikope das Wertlegen auf das 
Auflegen der rechten Hand?) auf das Deutlichste die ur- 
sprüngliche Verwurzelung der Handlung im Magischen.?) Mit 
dem Zauber teilen Segen und Fluch die unbedingte, un- 
widerrufliche Auswirkung. Der Segen, den Jakob sich 
erschlichen, kann ihm nicht wieder genommen werden.*) Die 
Flüche von Din. 28 erfüllen sich; auch die Bekehrung des 


1) Daher muß Bileam das Volk sehen, ehe er fluchen kann; vgl. 
Hölscher, Die Profeten, Leipzig 1914 S. 00. 

2) Vgl. zum Segen wit der rechten Hand KB v12 8. 2,8 ina imnida 
ikarab (8. 6.84 desgl. masc.). Eine Gen 48,13. analoge (oder davon ab- 
hängige?) Anschauung der Christen Sumatras schildert Landgrebe 
AMZ 39 (1912) Beibl. 5. 

3) Über das grundsätzliche Verhältnis von Fluchwort und Fluch- 
handlung (vgl. etwa Oldenberg, Vorwissenschaftliche Wissensch. 
Göttingen 1919 8. 184 ff. oder R. M. Meyer, Altgerm. Religionsgeschichte, 
Leipzig 1910 8. 138) läßt sich aus dem A. T. nichts Sicheres gewinnen. 
Bier überwiegt stark die Formel, doch zeigen einige gerade der altertüm- 
lichsten Stellen wie Ex. 17,9 Spuren wortloser Handlungen, ohne daß 
doch vom A. T. allein aus eine Entscheidung über das absolut älteste 
Gut sich fillen ließe. — Auffallend ist auch, daß eine sonst außerordent- 
lich weit verbreitete Form des Schadenzaubers, der Bildzauber, der auch 
bei den Babyloniern nachweisbar ist (vgl. Jastrow, Rel. Bab. u. Ass. en 
Gießen. 1905 8.95, an Texten die Maklutafeln passim [vgl. das Glossar 
sub zb, auch Lehmann, Aberglaube und Zauberei?, Stuttgart 1908 S.43£.] 
u. neuerdings KARII 80, 39 u. Rev. 11ff, dazu Ebeling MVAG 23,1 
(1918) 8.28), im A. T. völlig fehlt. 

4) Gen. 27,85. Aus der Zauberkausalität des Märchens sind ja Ver- 
wünschungen, die sich wider den Willen dessen, der sie etwa in einer 
augenblicklichen Verärgerung sprach, hinlänglich bekannt, Eine andere 
Vorstellung liegt an Stellen wie Jde. 17,2; 2. Sam. 21,8 vor, die von einer 
Paralysierung eines Fluches durch einen nachgesandten Segensspruch 
wissen; darüber vgl. u. 8. 38. 
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Josia vermag das Unheil nur hinauszuschieben, aber nicht ab- 
zuwenden (2. Reg. 22,19). Daher muß das Aussprechen eines 
Fluches verhindert werden, das „böse Wort“ im Munde des 
Feindes oder eines Zauberers wie des Bil’am darf nicht „zur 
Tatsache werden“.t) Es gibt keine zeitliche Grenze ihrer Wirk- 
samkeit.?) Noch die Gegenwart steht unter der Herrschaft der 
Gottesworte im Paradies, noch nach Jahrhunderten geht, wie 
wir sahen, der Fluch über den Erbauer von Jericho in Erfül- 
lung. Von Generation zu Generation treiben sie ihr Werk bis 
zur Vollendung. Was Jahve segnet, das ist mböräk Jeöläm 
(1. Chron. 17,27; vgl. 2. Sam. 7,29). Das als Fluch aufgefaßte 





1) So Hattusil von Ittimardukbalafu MDOG 35 (1907) 8. 22. Ebenso 
soll das Aussprechen eines Fluches verhindert werden durch die arabische 
Formel: ‚Einen Stein in deinen Mund‘ (ZDMG 42 (1888) S. 588) oder 
durch körperliche Verstümmelung eines Verbrechers, durch die ein Fluch 
unmöglich gemacht wird; vgl. Spieth, Die Ewe-Stiimme, Berlin 1906, 
S. 283 u. Gundert, Vier Jahre Asante?, Basel 1875 8. 2%, auch die 
Konstitution Friedrichs II vom März 1224: eum lingune plectro deprivent, 
quo non est veritus contra ecclesiasticam fidem invebi et nomen domini 
blasphemare (Mirbt, Quellen zur Gesch. d. Papsttums u. d. röm. Katholizis- 
mus +, Tübingen 1924 Nr. 341). Wo man nicht so gewalttätig vorgeht, sucht 
man wenigstens durch Bestechung (vgl. bab. Makk. 11a Goldschm. VII 
555 ff.), oder harte Strafandrohung die Gemeiuschaft vor der Verfluchung jedes 
Einzelnen (so im Islam; vgl. Pedersen a.a.0. 8,88) oder sozial besonders 
wichtiger Glieder (so in Israel; s. u. 8, 92) zu schützen. Man bewirtet 
den Fremäling, damit er nicht fiucht (Littmann, Publ. Prince. Exp. 
Abyss. IV 561). Die Vorstellung von dem Fluche als einem dinglichen 
„Etwas“, das sich an jemanden „heften* (Dtu. 29,19, lies dühekäh st.räbegäb 
„lagert sich“), „fiegen* (Sach.5,1 ff.) oder „in einem Hause sein“ (Prov. 3,83) 
kann, begegnet auch im Arabischen (vgl.Goldziher, Abh. zur arab, Philo- 
logie I, Leiden 1896 8.29), namentlich aber im Babylonischen, wo es heißt: 
&a kaltapi-ia u kadsapti-in ip-$a bar-tum amät limut-tim a-a ithü-ni @-a 
j-ba-'-u-ni bfba a-a erubü-ni ana biti (Mallu VII, 12#.; vgl. auch V,9 (187), 
wo das 195 u. d. für den strafenden Gott, 1117, II121 für den umu izzu 
des Feuergottes, Rm-Cyl1132 [VAB VIl, 2, 12] für mamit Aßur ar ilani 
(vgl. auch den het. Eid ZA 85 (19%) 8.162 118 u.ä.) gebrauchte verbum 
käd(||ikrb) von den „Worten“ der Hexe gesagt wird). Am krassesten ist 
die materielle Auffassung im indischen Ordal der Wage; vgl. Kohler, 
Kultur d. Ggwart II, 7, 1, 8.115. 

2) Anders moderne griechische Flüche; vgl. Bernh. Schmidt, 
Griechische Märchen, Lpz. 1877, 8. 91. Im irischen Volksglauben währt 
die Wirksamkeit eines Fluches 7 Jahre; vgl. Westermarck IS. 48. 
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Wort des Abimelek über Sara (Gen. 20,16) verursacht Isaaks 
Blindheit %), der Fluch des Thyestes aber richtet, sich vererbend, 
‘des Atreus Haus zugrunde: - 
ls üiv yorav &oatov Eußdhoı Öönov; 
nerbhhmrar yEvos noös Ärau.?) 
So verflucht man denn etwa den Vater dessen, dem man grollt, 
um mit ihm die ganze Familie zu treffen ®), und es wird deut- 
lich, warum der alte Israelit auch in der wildesten Verzweif- 
lung den Fluch wider die eigenen Eltern vermeidet: 


Verflucht der Tag, an dem ich geboren, 2+2 
Der Tag, da mich gebar meine Mutter, 

nicht sei er gesegnet! 3+2 
Verflucht der Mann, der dem Vater gekündet: 2-+2 
Geboren ward dir ein Sohn, 

“Freu dich gar sehr’ !* 3+2 


1) bab. Meg. 15a Goldschm. III 595; baba kamma 98a ebenda VI 344. 

2) Aisch. Agam. 1565f. Wilam, 289; vgl. 1601 ebenda 241. Andere 
Beispiele bei Westermarck a. a. 0.18.50f.; auch Sir. 41,5ff. wäre heran- _ 
zuziehen. Häufig freilich wird die Familie des Verfluchten ausdrücklich 
miterwähnt, so CIS I 8,11££; II 113a,12#.; in den Verträgen des Sup- 
piluliuma (BogSt. VIII (1923) Vertrag 1—3 [4]) oder Ramses’ II mit den 
Hetitern (Journ; of Egypt. Arch. 1920 pag. 197), vor allem aber in 
griechischen (Ilias IIT 301 Dind.-Hentze 159; CIG II 2260), spez. in athe- 
nischen Flüchen und Eiden (vgl. Dio Chrys. Orat. LXXX Bude 11}280 und 
dazu Ziebarth, Hermes30 (1895) 8.61 Anm. 2), wie sie uns bei den Rednern, 
in parodierender Umbiegung bei Aristophanes (Thesm. 849f. Blayd. 1850, 
vgl. Wilamowitz, Aristoteles u. Athen II Berlin 1898, 8. 347.) und 
selbst noch in den späten Inschriften 16 IIT 1417 [=8yll.* 1288] — 1421 er- 
halten sind. Diese Form, die auch den altrömischenEid beherrscht (vgl. Liv. 
XXI 58,11 Weißenb. 11808) u. bis in die Kaiserzeit hinein in den Pro- 
vinzen lebendig geblieben ist (CILIT 172; Orient. Graee. inser. 592 und dazu 
Wenger, Zeitschr. d. Savigny-Stift, Rom. Abt. 23 (1902) S. 268), hat die 
äthiopische Volkssitte (vgl. Deutsche Aksum-Exp. IV Nr. 7,21 f.; 10,26#.; 
11,50) wie die päpstliche Amtssprache beeinflußt (vgl. Mirbt a, a. O. 
Nr. 306; 426). 

3) Vgl. etwa: „Verllucht, Sohn des Verfluchten, sei...“ MDPV X 
(1908) 8.68 oder den u. 3.34 zu besprechenden Fluch Js) auch die 


von H. Schmidt und P. Kalıle herausgegebenen Texte aus Bir-Zet 
(FRLANT XVII Göttingen 1918) passim. 

4) Jer. 20,14f.; lies 15 Ende: Sammah simhäh (Neh. 12,43); vgl. Hi. 
3,8 #,, doch auch Sir. 41,7. 
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Darüber hinaus aber haben Segen und Fluch Ansteckungs- 
kraft gegenüber Menschen, Tieren und Gegenständen, die mit 
dem Gesegneten oderVerfluchten in Berührung kommen. Wervon 
Jahve gesegnet ist, wird selbst zum Segen (Gen. 12,2; vgl. 
Jub. 2,23. 32); ein König, der auf Jahve vertraut, ist „zum 
Segen für allezeit eingesetzt“ (Ps. 21,7). Wie von einem sol- 
chen Fruchtbarkeit, Gedeihen und Heil auf Land und Volk 
ausstrahlen, das zeigen verwandte Vorstellungen, die in den 
Königsinschriften des Zweistromlandes, etwa dem Rassamcylin- 
der), oder in Indien im zweiten Gesang des Buddhacarita ?) 
begegnen. Dem frommen Volke „ordnet Jahve den Segen zu“ 
im Speicher und jeglicher Hantierung (Din. 28,8): 

Gesegnet bist du in der Stadt, gesegnet auf dem Felde, 

Gesegnet die Frucht deines Leibes, deines Ackers, deines Viehs IV’, 

Gesegnet dein Korb und dein Backtrog! .......» 

Verfucht bist du in der Stadt, verflucht auf dem Felde, 

Verflucht dein Korb und dein Backtrog, 

Verflucht die Frucht deines Leibes, der Wurf deiner Rinder, der Zu- 
wachs deiner Schafe.®) 

So ist ein einziger Verfluchter eine Gefahr, ein pdguazor 9) 
für das ganze Land. Unwissend ist Jonathan dem Fluch seines 
Vaters verfallen und sofort versagt das Jahveorakel für König 





1)141-51 VAB VII2 8.6. Eine reiche Materialsammlung bietet 
Dürr, Urspr. u. Ausbau der isr.-jüd. Heilandserwartung, Berlin 1925 8. 16. 

2) Vgl. Cappeller, Buddhas Wandel, Jena 1922 S. 16 f. Vgl. auch 
die abessinischen Vorstellungen bei Littmann, Publ. Prince, Exp. Abyss. IV 
pag. 74 Nr. 47 u. d. (vor allem Nr. 751). 

8) Din 28,8, 5, 16, 18; zur indikativischen Übersetzung vgl. Pedersen 
2.2.0. 3.86f, zur Ansteckungskraft der baraka auch Doutt& a.a. 0. 

ag. 441. 

4) [Ps.-]Lysias, Wider Andok. 58f. Thalh. 72; vgl. Din. 29,18. „Un- 
glücksleute", die selbst unter einem Fluche stehen, „nebmen dem Lande 
die Kraft“ (Lied 90,50 Publ. Princ. Exp. Abyss. IV A pag. 159). Darum 
entfernt Solon die fluchbeladenen Alkmaioniden aus Athen (Thuk. I 126 
Forbes 72; vgl. Curtius, Griech. Gesch. I, Berlin 1887 S. 309), darumi 
sucht der römische Fetial (so Wissdwa, Rel. u. Kultus der Römer*, 
München 1912 $. 552 Anın. 6) für den Fall des Meineids die Folgen adv- 
Ta zov Allov ogloulver dv rar Iöluus margloır, dv vos Iloıs vöuorz, dal 
10» 1öloov Blow Ieoüv »al ipav (Polyb. III, 25 Büttner -Wobst I 242; 
Parallelstellen vgl. Wissowa ebenda 8. 383 Anm. 1) auf sich allein 
(dyo wörog änmioon olrws ds Fbe Aidos »öv) zu häufen. : 
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ünd Volk (1. Sam. 14,37). Darum ist es für den Fluchbeladenen 
ein todwürdiges Verbrechen, seine Stadt zu betreten!); der &rd- 
arog ist zugleich Atos ?), verbannt aus Gemeinde und Stamme °) 
_ zum imenden Wanderer wird Kain durch Jahves Fluch; 
wer ihn findet, erschlägt ihn (Gen. 4, 12. 14)!4) — ausge- 
schlossen vom Besuch des Heiligtums®), verlassen von sei- 
nem Schutzgott.°) Ist nach griechischer Auffassung selbst ein 
Gott, der einen Meineid geleistet, aeyar els bviavıöy ausge- 
schlossen von der Gesellschaft der Olympischen”), so wird, wer, 
auch ohne es zu wissen, mit dem Verfuchten Tischgemein- 





1) Plato, Nomoi IX 881 Herm. V 312. 

2) Vgl. Glotz, La solidarit6 de la famille dans le droit eriminel 
en Gröce, Paris 1904 pag. 565 u. Mercer a. a. O. 8. 304. 

3) Vgl. Esr. 10,8 jähram käl-roküto gehü’ jibbädel mikkthal haggoläb 
und Pedersen a.a.0. 8.65. — Der verfluchte Tag: “al ‚ichad’ 
bimö Winäh bemispar jrrähtm ‘al jähe' Hi 3,6 BHK. So bedeutet auch 
serbokr. pust, pusnik, pushika nicht nur „öde, einsam, verlassen“, sondern 
auch „verdammt, verflucht“; vgl. Goetz, Westmark II (1922) 8. 498. 

4) Vgl. die babylonischen Flüche: 

Gleich dem Getier des Feldes, schweife er durch die Steppe, 

betrete nicht die Straße seiner Ortschaft (DP TI (1900) pag. 99. 
u.&. bei Steinmetzer, Bibl. Zeitschr. X (1912) 8.135). Entsprechend 
wird der periurus in Rom zum patria expers CIL II 172. 

5) Nur wer niäba‘ lehära‘ nelo’ jämir (Ps. 15,4) bez. lo’ ni&ba‘ 
lemirmäh (Ps. 24,4), nur also, wer nicht unter dem Fluche steht, den er 
beim Eid auf sich genommen, darf das Heiligtum betreten. Für Griechen- 
land vgl. Latte, Heiliges Recht, Tübingen 1920 8. 61ff, für Rom Dionys. 
Hal. VIIL28 Jacoby IIL 164 u. dazu Danz, Der sacrale Schutz im römi- 
schen Rechtsverkehr, Jena 1857 8.64 ff. u. S1ff. (vor allem die Ausfüh- 
rungen über die resecratio). Auch das droouvayayög ylyreodaı (Joh. 9,22) 
als Umschreibung des Bannes ist hierher zu stellen; für den Gottesdienst- 
besuch Exkommunizierter vgl. Kober, Kirchenbann, Tübingen 1863 
S.819#, auch schon den Urfehdebann der Edda: „Meiden soll er 
Kirchen und Christenmänner, Gottes Häuser und Höfe der Menschen, 
jedes Heim, nur die Hölle nicht!“ (ed. Geuzmer II Jena 1920 S. 189). End- 
lich darf an das drädeua slvar dnö od Xoworod Röm. 9,3 erinnert werden. 

6) Vgl. Surpu V/VI IL. Zimmern 26. — Zu dem entsprechenden 
griechischen Glauben an die Abwendung der Himmlischen als „selbst- 
verständliche Folge“ des Fluches vgl. Latte a.a. 0. S. 77. 

7) Vgl. Hesiod, Theog. 799 Rzach 100 und dazu Hirzel, Der Eid, 
Leipzig 1920 8. 180. 


a an 
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schaft hält, selbst befleckt‘), und es ist eine Erweichung der 
alten Vorstellung, wenn Sophokles dem ein äuod ovvaddros?) 
oder Plato ein &cv®) hinzufügt. Auch an der Leiche des 
Gehängten haftet noch der Fluch; sie zu berühren ist gefähr- 
lich*), so rasch als möglich muß man sie — wie die gesamte 
Habe, die r‘küß, die ol«noıs®) des Fluchbehafteten — beseitigen.*) 
Maßnahmen wie die in Jos. 7,24 geschilderten sind keineswegs 
als Strafe, sondern als Schutzmaßnahmen der Gesellschaft zu 
werten, denn auch an Dingen haftet eben, wie etwa an dem 
Weihwasser der Segen, so der Fluch, der den Besitzer ge- 
troffen hatte.”) Ja selbst der Name eines Gesegneten oder 
Verfluchten wird zum Träger der Zaubermacht. Mit dem 
Namen Abrahams sollen alle Geschlechter auf Erden sich 





1) Vgl. vor allem Surpu II 117. Zimmern 18, Samml. griech. 
Dialektinschr. 1658, 3537; auch den Wunsch Soph. Ant. 374f., Jebb 111 76. 
Ähnliche Vorstellungen bietet auch Spieth a.n. O. S. 430. 

2) Oid. Tyr. 250 Jebb I 44. Starke spätjüdische Erweichungen vgl. 
bei Mandl a.a.0. S. 47, christliche in der Unterscheidung einer excom- 
wunicatus vitandus u. exe. toleratus bei Kober a.a. 0.8.2%67 u. Lex 
2.2.0. 8.247 ff. 

3) Nomoi IX 881 Herm.V 312, Mit diesem &xdr ist die rein mecha- 
nische Fluchwirkung durchbrochen, die zu der Sitte geführt hatte, Auch- 
bedrohte Handlungen durch einen, der seiner fünf Sinne nicht völlig Herr 
ist, oder einen Sklaven bzw. Fremdsprachigen auszuführen zu lassen; vgl. 
Steinmetzer, Die babylonischen Kudurra als Urkundenform (Stud. 
zur Gesch. u. Kultur d. Altertums XI 4—5) Paderborn 1922 S. 241, ferner 
EB. DI 1 8. 192, WVDOG 283 (1913) S. 158 f. IG III 1428, 14% (= Syll’ 
1239), Vegoia ed. Goesius, Rei agrariae auctores legesque, Amsterdam 
1674, pag. 258, auch wohl 2. Sam. 8,28. 

4) Vgl. Schiller, Tell 2817 Sükul-Ausg. VII 258: Wir den berüh- 
ren, welchen Gott geschlagen! 

5) Vgl. IG XI 1296, auch Num. 16,30 (vgl. Jos. Ant. 1V 48 Niese 1178). 

6) Dtn. 21,23; Joh. 19,91; Thuk. 1126 Forbes 72; Plut. Mor. 549 Bern. 
IIT49; ein Friedhof, auf dem die Leiche eines Exkommunizierten geruht 
bat, muß feierlich rekonziliiert werden; vgl. Lex 8. 249. 

7) Vgl. $urpu III 118, Zimmern 18: Brot, Wasser, Speisereste als 
Träger des mamit; zum Speiserest als Zauberstoff vgl. Caland, Verh. 
Ak. Amsterdam, Afd, Leterk. NR II, 2 (1900) 8.164 Anm. 82, auchWuttke, 
Deutscher Volksaberglaube der Gegenwart®, Berlin 1900 8.164. Hat ein 
Verfluchter Familie, so wird sie aus dem gleichen Grunde mit ihm ge- 
tötet; vgl. die von Littmann, Schriften d. Wissensch, Ges. Straßburg 2 
(1908) S. 24,21 mitgeteilte Beduinenerzählung. 
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segnen (Gen. 12, 3)t); das von Jahve verfluchte Volk aber 
wird den Heiden als Fluch- (alt, klälä®) und Schwurwort 
(but) dienen?), bis er einst in der Endzeit den fluchbe- 
deckten Namen von ihnen nehmen und ihnen einen neuen 
geben wird (Jes. 65,15). „Dann wird es geschehen: 


Wie ihr ein Fluch wart unter den Heiden, Haus Juda und Haus Israel, 
so will ich euch retten, daß ihr ein Segen werdet!“ (Sach. 8,13). 
So muß man sich denn hüten, einen Fluch wider einen Volks- 
genossen auszusprechen, denn über „sieben Gräber ..... kehrt 
er zu seinem Urheber zurück“°), oder man muß wenigstens 
dem Fluch über den anderen einen Segenswunsch über sich 
selbst nachsenden, der seine Ansteckungskraft auch für den 
Fall persönlichen Zusammentreffens bannen kann. Das Wort 
des Salomo: 
Ihr (des Abner und Amasa) Blut komme auf das Haupt des Joab 
und das Haupt seiner Kinder immerdar, 
Dem David (!} aber, seinem Samen, seinem Haus und Thron werde 
Heil zu Teil immerdar von Jahve*) 


1) Zum Einfluß dieses Glaubens auf die Namensgebung vgl. Dalman, 
Jesus-Jeschua, Leipzig 1922, 8. 25. 

2) Vgl. 2. Reg. 22,19; Jer. 24,9; 25,9 (2); 26,6; 29,18; 44,8. 12 (2); 
49,18. Pederson will a.u.O. 8.73 häjäh bzw. nätan likläläh als direkte 
Ansteckung fassen; der auf Israel lagernde Fluch gehe auf die Heiden 
über und richte auch sie zugrunde. Allein das wäre doch eine recht 
merkwürdige Drohung gegen Israel — und als solche stehen die trag- 
lichen Worte in den genannten Stellen —, daß die Heiden sich mit den 
Israeliten das Verderben in das eigene Land holen würden. Zudem stehen 
als parallele Ausdrücke häufig solche, die eine Redetätigkeit bezeichnen 
wie mätßl Jer. 24,9 oder terekäh Jer. 29,18. — Zur Sache vgl. das Tigre- 
Lied Littm. 88 (Publ. Prince. Exp. Abyss. IV A pag. 140): 

Früher wünschten sie sich sein (des Hochlandes) Glück, 
da es ihnen viel Schönes bot. 

Jetzt fuchten sie mit seinem Unglück 
zur Zeit der Kabasa - Leute. 

3) ZDPV XIX (1896) S. 94 Nr. 164; vgl. ebenda XXXIX (1916) 8.167 
Nr. TL und Prov. 11,25 BHK (?), ferner Westermarck a.2.0. 18.49. 
Der Flach einer Schwangeren fällt auf ihr Kiod; vgl. Wuttke 8. 377. 

4) 1. Reg. 2,33 (45) u. vgl. die talmudischen Spekulationen über die 
Erfüllung dieser Flüche an der Dyn. des David bab. Sanh. 48b Goldschm. 
VIL207 mit ihrer Warnung: „Laß dir Suchen, aber fluche nicht“, die mit 
„Friedfertigkeit (so Funk, Talmudproben ?, 8. 182) nichts zu tun hat. 
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ist genau gebaut wie die mit anaku lublut bez. nüra lumur 
schließenden Verwünschungen der babylonischen Beschwörungs- 
rituale *) oder die in ein Zwol d& dora (zal &eidega) ausklingen- 
den Fluchtafeln von Knidos.?) Wieder aber verweise ich auf 
einen religiösen Text, der im Aufbau noch das gleiche Schema 
zeigt, den Schluß des 4. Ps. Sal. mit seiner umfassenderen Ge- 
staltung des Segenswunsches: j 
Bedoaı 6 Veös rods mowüvras br Önegnpavig näcav adızlay, ... 
yivoro, »Ugıe, ıd Eleds vov Enl ndvras zo0s äyanüntds e.?) 
Selbst das sucht man — in Israel wenigstens*) — zu ver- 
meiden, Flüche wider Glieder des eigenen Volkes auch nur 
wiederzugeben; während der Fluch über Kanaan oder die 
„Segen“ über Edom (Gen. 9,25; 27,39 Num.24, 18) im Wortlaut 
mitgeteilt werden, ist die Verwünschung des Ephraimiten Micha 
im Text von Jde. 17 schon in seiner ältesten uns erreichbaren 
Gestalt getilgt.‘) Auch LXX hat keine Spur davon mehr 


1) Maklu 119; Surpu V/VI 72, Irgendwie auf eine babyl. Formel 
geht wohl auch das dud ze mgiv als vdor Bahladaı ralra wölsos Austvoros 
zughjoa: des Megasthenes bei Eusebios, Prasp. erang. IX41 Gift. 1568 zurück; 
vgl. Schrader, Jahrb. protest. Theol. 7 (1831) S. 618 fi. 

2) Sammlg. griech. Dialektinschr. 3541; »adagdv ebenda 3548; vgl. 
auch 3586f. und- die Tafel von Taormina ebenda 1658 [u. dazu Wachs- 
mut, Rh. Mus. 24 (1868) 8.484]. Zur Formel ol ö& ... vgl. Audol- 
lent, Defix. tab., Paris 1904, pag. LXXXI sequ., zum Segen nach dem 
Fluch auch Lipsius, Att. Recht I, Leipzig 1905, 8.152. — Auch das 
altrömische Evokations- u. Devotionsgebet (Macrob. Sat. III 9,9; vgl. 
Thulin, Ital. sakr. Poesie u. Prosa, Berlin 1906 S. 56.) schließt mit 
einem Segenswunsche über Rom. R 

3) Vers 38f; vgl. auch das Nebeneinander von Ps 79, 11f.:18; Neh. 
18,29:31. Auf die Segenssprüche am Ende christl. und jüd. Bannformeln 
sei nur kurz verwiesen. — Gelegentlich steht auch vor Flüchen wider künftige 
Feinde ein Segen über die eigenen Nachkommen CIS IV2 u.d.; vgl. auch ; 
„Das Wasser erschrecke, das Kind werde froh* FFC 19 8.80. 

4) Nicht so groß war anscheinend die Zurückhaltung in Griechen- 
land; vgl. Demosth. Wider Konon 51 Dind. IV 1292, 

. 5) In talmudischer Zeit machte sich Widerstand auch gegen eine 
Verlesung der Gottesflüche des Pentateuch geltend; vgl. Blau, Altjüdisches 
Zauberwesen, Straäburg 1898 8.62. Zur Vermeidung der Fluchformel 
vgl. ferner das don Adysıs mal ool radra bez. ıä dumlä syrischer Hausin- 
schriften des 8, und 4. nachchr. Jahrh. (z. B. Publ. Prince. Univ. Arch. Exp. 
Syr. IIE1073 u. d., auch Prentioe, Publ. Amer. Arch. Exp. Syr. III pag, 25 
(89, 178, pürallele Formeln pag. 64f.); moderne Analoge: 

Zeitschrift d. Doutsch, Morgen]. Ges,, Neuo Folge Band IV (Band 79), 3 
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bewahrt, Sooft ein solcher Fluch gesprochen würde, gewänne 
er ja aufs neue Leben und Wirkungskraft! Auch tut man gut, 
in der Schwurformel das Unheil nicht ausdrücklich zu nennen, 
das im Falle des Eidbruches eintreten soll. Darum verkürzt 
man die Formel 
„So soll Gott mir tun und noch mehr, wenn (nicht)*, 
zu bloßem 
„Wenn (nicht) ')*, 
ein Vorgang, der in der Ersetzung des ausgeführten griechi- 
schen Fluches 
.. dquogeoüvn db Icisıa zal abrd xal ylraı r@ BE duod xrel) 
durch das umschreibende 
sdogrodew uäv Autv ed al, Imropxobow d& ra dvanıla®) 
seine Parallele hat, oder man ersetzt die Selbstverfluchung für 
den Fall des Eidbruches durch einen Segenswunsch für den 
gegenteiligen, wie wir es — allerdings ironisch gewandt — 
einmal bei Aristophanes finden: 
oöro vun yo al vomfoluny vopds. 
Ist das Schadenswort einmal gesprochen, so besitzt ‚es ein ge- 
wisses Eigenleben und könnte in Erfüllung gehen, auch ‘ohne 
daß die dafür gestellten Bedingungen ihrerseits vorhanden 
wären. So warnt denn auch Jesus Sirach vor häufigem 
Schwören überhaupt: 


Es wünsch mir jeder, was er will, 
s Gott gebe ihm dreimal soviel! (Garmisch) 
oder Gott geb’ allen, die mich kennen, 
zehnmal mehr, als sie mir gönnen (Dippoldiswalde). 

1) Dem entspricht alkad, Summa la (vgl. Ungnad VAB VIS, 204h) 
und die Verkürzung von Wal aUf „„a) bez. un oz zu dl. Andere 
arab. Parallelen bei ee a. a. 0. 8, 92. 

2) CIG II 3137,69. 

8) Dittenb. Syll.* Nr. 797 (u. ö.; zur Formel vgl. Hirzel a.a.0. 
8.138 Anm. 3); Varianten bieten z.B, Diod. 87, 11 Dind, V 159, Samml, griech. 
Dialektinschr. 5075 od. BGU 11548 (vgl. dazu Wenger a.a. 0. S.248f£). Zur 
Furcht vor der Erfüllung einer Selbstverfluchung vgl. auch Blau a.2.0. 8.62. 

4) Wolken 520 Blayd. 107; weitere Beispiele bei Hirzel a. a. O. 
8.137, Über die Ergänzung (KU 16) oder Verdrängung des Fluches 
durch den Segen im assyrischen (vgl. KU 8 u, d.) und babylonischen 
(WDOG V (1906) 8,38) Urkundentormular (vgl. Mercer a.a.0.8. 800) 3.u.8.106, 
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dyno mokbopxos aAnodrjorra dvoulag 
xal obx Amporjosru äxd toü olxov adbrod udorıf 
(28,11 vgl. 28,988). 

Auch alle die Dinge, die bei der Fluch- und Schwurzeremonie 
. gebraucht wurden, sind befleckt und zu anderen Zwecken un- 
verwertbar. Das Wasser, das der Lustration gedient hat, ist 
mit Fluch geladen und wirkt befleckend.‘!) Das Fleisch ‘des 
beim Fluch geschlachteten Tieres?) ist für den Menschen un- 
genießbar®); es muß ins Meer geworfen‘) oder vergraben 
werden.®) Seine Haare®) und sein Blut”) leiten ja den Fluch 
weiter, wie umgekehrt der Prophet das Opfermahl „segnet“, 
damit durch dasselbe alle, die davon essen, des Segens teil- 
haftig werden.®) 


Nach zwei Seiten hin ist diese ‘mechanische Übertragung 
nun gerade bei dem Fluche bedeutsam geworden. Einmal für 
die Schutz- und Abwehrriten. Sie vollziehen sich von 
Haus aus ebenso mechanisch, ebenso ohne Beteiligung der 
Gottheit oder anderer übernatürlicher Wesen, wie die Ver- 
breitung des Unheils. Soweit das Volk, bezw. die Gemeinde 
als Ganzes in Frage kommt, ist die. erste Pflicht: 


Du sollst das Böse aus deiner Mitte hinwegräumen ! 
(Din. 18,6 u. ö.; vgl. 1. Kor. 5, 18). 


1) Vgl. Fossey, La magie assyrienne (Bibl. de l’Ec. des Hautes Et. 
Sc. rel.'15), Paris 1902 p. 58; vgl. auch p. 82 zu Maklu VIII 57#. Tallk. 106. 

2) Zahlreiche Belege vgl. bei Lasaulx a.a.0. 8, 185f.; ferner Eurip. 
Hiket, 1196 Kirchh. II86. Näheres s. u. 8. 45f. 

3) Pausanias V 24, 10 Spiro II 76. 

4) Ilias XIX 268 Dind.-Hentze II 151. 

5) Pausanias III, 20,9 Spiro 297 (Pferdeopfer beim Schwur auch 
Aristoph. Lysistr, 192 Blayd. 801), Analoges gilt von Tieren, die zu fluch- 
bedrohten Handlungen benutzt sind; vgl. Lasaulx ebenda 171. 

6) Ilias III 278f. Dind.-Hentze 59. A 

7) Aisch. Hepta 44 Wilam. 181. Mitteilung einer baraka durch 
Blut eines geschlachteten Tieres, spez. einer Erstgeburt, im heutigen Palü- 
stina vgl. Ourtiß, Ursemit. Rel. im Volksleben des heutigen Orients, 
Deutsche Ausgabe, Leipzig 1908, S. 204 ff, 

8) Zu dieser, allerdings unsicheren, Deutung von 1. Sam, 9,18 vgl. 
Mow.S. 28. 

5* 
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Der dem Fluche Verfallene ist also auszustoßen!), die bereits 
eingetretene Befleckung aber durch Übgrtragung auf einen 
Menschen?) oder ein zu verjagendes (Sündenbock!) ®) oder zu 
tötendes Tier*) zu tilgen. Dem Einzelnen stehen analoge Mittel 
zur Verfügung. Auch er kann seine „Schuld“ auf ein anderes 
Wesen, etwa einen Gefangenen oder ein Tier übertragen ®), oder 
sie an einen leblosen Gegenstand, sei es Pflanze®) oder Stein”) 


1) Diesen Zusammenhang zwischen Fluch und Bann finden wir wieder 
in den höheren Religionen. als Bestandteil des Rituals vor; vgl. als Bei- 
spiele christlicher Formeln die zahlreichen Belege bei Kober a.a.0. 
8,7 f., für den Osten Maltzew, Bitt-, Dank- und Weihegottesdienste der 
orthodox-griechischen Kirche des Morgenlandes, Berlin 1907, 8. XXVIL#, 
als Beispiel jüdischer Formeln die Verfluchung Uriel da Costas, die Geb- 
hardt, Bibl. Spinozana II (1922) S. 150 ff. mitteilt, oder vgl. auch Kober 
®. 2. 0.8.5 Anm. 6. 

2) Vgl. Petronius bei Serv. Aen. III 57 Lion I 185: Hic (ein zur 
exsecratio sich freiwillig erbietender Bettler) .. circumducebatur per 
totam eivitatem’ cum exsecrationibus, ut in ipsum reciderent mala totius 
civitatis. 

8) Ler. 16, 5f.; vgl. Jirku; Altorientalischer Kommentar zum A. T. 
Leipzig 1928, S. 106, auch Fossey a.a.0.p.86. Andere Form: Herum- 
führen des „Opfer“tieres um die Gemeinde, deren Befleckung sich auf das- 
selbe überträgt: Zum Grundsätzlichen einer solchen transference of the 
evil vgl. Frazer, Golden Bough VI®, London 1913, pag. 1ff. 

4) Vgl. Din. 21,1, und dazu Elhorst, ZaW 89 (1921) 8. 588. 

5) So dürfte Jonathan 1. Sam. 14,45 „ausgelöst“ worden sein; vgl. 
zuletzt Kittel, Gesch. d. Volkes Isr. II, Gotha 1925, S8.84 Anm.2. In 
eigenartiger Weiterbildung begegnet diese Vorstellung im japanischen 
Kata-shiro-Glauben; vgl. Florenz bei: Chantepie de la Saussaye, Lehr- 
buch der Religionsgesch. I* Tübingen 1925, 8. 390 Anm. 1. 

6) Vgl. Kaus. Sutr. 18, 11f. Oal: 26. In Mitteldeutschland wird der 
einem Menschen anhaftende Fluch auf einen Rittersporn übertragen u. 
dieser im Johannisfeuer verbrannt: Es geh dahin und werd verbrennt — 
Mit diesem Kraut all mein Elend! Hierher gehört auch das Durchkriechen 
zwischen Bäumen, das von dem alten Indien (vgl. Oldenberg, Rel. des 
Veda, 8.493) bis in das gegenwärtige Westfalen (vgl. Sartori, Westf. 
Volksk., Leipzig 1922, S. 71) bezeugt ist (vgl. auch Vierkandt a.a.0. 
8. 23£.). 

7) Vgl. Douttö a,a.0. 8.420, Kahle, Pal. JB. VIII (1912) S. 147 
und Clemen, Isl, X (1920) 8. 161. Analog geartet ist der altger- 
marische Wurmsegen: 

Geh aus, Wurm, mit neun Würmelein, 
aus von dem Mark in den Knochen, 
aus von dem Knochen in das Fleisch, 
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oder Striekt) oder einen an bestimmter Stelle in die Erde ge- 
steckten Pflock 2), heften und sich so davon befreien. Die 
Regel wird sein müssen, diese Vehikel dann ihrerseits zu 
beseitigen. Daneben aber stehen andere Mittel. Die oft be- 
handelte Lustration durch Wasser braucht nur erwähnt zu werden. 
Man kann einen Fluch scheinbar in Erfüllung gehen lassen, 
um seine Macht zu brechen), ein Dritter vermag ihn freiwillig 
auf sich zu nehmen #), vor allem aber ist es möglich, den Fluch 
durch einen Gegenfluch auf den zurückzulenken, der ihn ge- 


sprochen hat: 
Ich werde deine Worte zu deinem Munde umkehren lassen, 
Die Behexung, die du bereitet hast, möge dich selbst treffen, 


spricht der babylonische Beschwörungspriester zur Hexe ®), und 


aus von dem Fleische in die Haut, 

aus von der Haut ın diesen Pfeil! 
(vgl. Heusler, Altgerm. Dichtung [Handb. der Literaturwissenschaft) 
8.56.). Vielleicht darf man auch den im vorigen Jahrh. im Harz leben- 
digen Salzzauber (vgl. Pröhle, Ztschr. f. deutsche Mythol. I (1853) $. 199) 
hierherstellen. 

1) Vgl. Surpu V/VI 146f. u. dazu Fossey a. a. O.p. 85. 

2) Vgl. Kaus. Sutr. 25, 24 Cal. 71; Plinius, Nat. hist. XXVIN, 17 
Mayh. IV, 297. An die Stelle des Pflockes können in die Erde gesteckte 
Zweige treten; vgl. Grimm, Deutsche Myth. II*, Göttingen 1876, S. 979, 
Auch die meisten der von Hellwig beigebrachten „mystischen Meineids- 
zeremonien* (ARW XII (1909) 8. 46.) gehören hierher. E 

3) Zum scheinbaren Flucherfolg in Arabien vgl. Pedersen ..0.5.76, 
in der Synagoge Blau a.a.0. 8.68, im alten Rom Liv. VIII, 10,12, in der römi- 
schen Kirche Rit. Rom. III, 4 (Geißelung der Leiche oder des Grabsteins (!) 
im ritus absolvendi excommunicatum im mortuum.) — Alle Trauersitten 
(Kleiderzerreißen, Bartabscheren usw.) freilich, wie Pedersen es a.2.0, 
8. 101f. de facto, trotz 8. 102, Anm. 1, tut, von hier aus zu erklären, geht 
m.E. viel zu weit; vgl. Jahnow, Das hebr. Leichenlied Beih. ZAW 36 
(1928) S. 11. Hingegen wird auch an Liv. I, 26, 18 Weißenb. I, 29 
zu erinnern sein. 

4) Vgl. Gen. 27, 13 und dazu Haller, Religion, Recht und Sitte in 
den Gen.-Sagen, Bern 1905, S. 108. — Die hebräische Formel dafür lautet 
meist: bI ’®dont Gen. 43, % u. d.: vgl. Köhler, ZaW. 86 (1916) 8. 27 und 
dazu Marti, ebenda S. 246. 

5) Maklu V, 5f. Tallk. 72. Einen Gegenfuch findet Mow. a. a. 0. 
8. 91#. — m. E. mit Recht — in Ps. 109,6#, während D öller, Das Ge- 
bet im A. T.in religionsgesch. Beleuchtung, Wien 1914, 8.48 an ein Re- 
ferieren der feindlichen Fläche denkt! Zum Gegenfluch bei den heutigen 
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die entsprechende hebräische Formel haben wir wohl in dem 
’ortriska "ärür bezw. m*kallelckä ’#’or vor uns (Gen. 27, 29; 
Num. 24, 9)!). In allen Fällen aber kommit es darauf an, die 
Gegenmaßnahmen rasch zu treffen, weiß man doch nicht, wie 
bald ein gesprochener Fluch wirksam werden mag. Darum 
schützt das Gesetz solche, die durch ein körperliches Gebrechen 
daran gehindert sind, in besonderem Maße: 

Fluche dem Tauben nicht, lege dem Blinden keinen Stein in den Weg! 

.  (Lev.19, 18) 

So wenig der Blinde dem Stein auszuweichen vermag, kann 
der Taube den Fluch, den er nicht hört, abwenden. Umgekehrt 
sucht man in Arabien durch öffentliches Ausrufen des vermißten 
Gegenstandes, „mit einer an jeden, den es angeht, gerichteten 
Beschwörung“?), auf Knidos durch öffentliche Ausstellung der 
schon erwähnten Fluchtafeln — das zeigt vor allem ihre Be- 
fristung des Fluches — den Verbrecher dahin zu bringen, aus 
Furcht: vor. dem. ihm drohenden Verderben seine Tat rück- 
gängig ‘zu machen®) und den 'unheilabwendenden Segen des 
Geschädigten zu erwerben. Es ist merkwürdig, daß spurenhaft 
auch in Israel eine ähnliche Sitte noch nachweisbar ist; die 


Arabern vgl. Littmann, Schriften Wiss. Ges. Straßburg II (1908), 
S. 26, 17 bez. 37,14 (das durch das Aussprechen des Wortes ‚a geweckte 
Unheil soll auf den zurückfallen, der es in den Mund nahm); in Abes- 
sinien ders. Publ. Princ. Exp. Abyss. II (1910) pag. 325 (dort auch Fluch- 
ablenkung auf Tiere); in Indien Oldenberg, Rel.d. Veda 8.517; 
Island, Edda ed. Genzmer UI, S. 174; in Finnland Hästesko FFC 19 
(1914) S.42. Eine Nachwirkung des altbabylonischen Gegenfluches bieten die 
unten 8. 48 Anm. 2 besprochenen Fluchschalen, eine geistreiche Umbiegung 
eines Gegenfluches das von Goetz a.a.O. 5. 449, mitgsteilte serb. Lied 
Bruder mein, die Schlange soll dich beißen! 
‚Schwester mein, mit deinen weißen Zähnen! 
Bruder mein, aufgehängt sollst du mir werden! 
Schwester mein, an deinem weißen Halse! usw. 

1) Vgl. Ps. 140, 10% (lies ‘mm sepätmd jekassemd), auch 1. Reg. 
2,4. Eine arab. Parallele vgl. bei Pedersen a.a. 0. 8. W. 

2) Vgl. Wellhausen 2.2.0 8.19%, u. Musil, Arab. Petraea II, 
Wien 1908, S. 288f. 

8) Vgl. Samml. griech. Dialektinschr. 3536—48 u. dazu Latte, a.a. O, 
8. 81.— Einen analogen modern-griechischen Brauch schildert B. Schmidt, 
Die Insel Zakynthos, Freiburg 1899, S. 100 ; vgl. ferner Zeitschr. f. deutsche 
Mythol. IV (1859) S.129 u: Lösch a.a.O. Nr. 108 (8.182) Nr. 164 (S. 195). 


Joh. Hempel, Die israel. Anschauungen von Segen u. Fluch 39 


. Vorschrift des Gesetzes, daß, wer einen Fluch aussprechen 


hört, ihn aber nicht anzeigt, selbst der Strafe verfällt !), dürfte 
von hier aus ihre Erklärung finden als Schutzvorschrift für 
den Einzelnen wie für die Gemeinde, und das umso mehr, als 
uns ja gerade auf israelitischen Gebiet der Glaube an die ab- 
wendende Kraft des von dem Geschädigten ausgehenden Segen, 
in mehreren Belegen erhalten ist. 

Sodann aber beruht auf der mechanischen Übertragbarkeit 
des Fluches seine hohe Bedeutung für das altorientalische 
Recht. Mochte der Rechtsschutz, den der Staat den Armen 
angedeihen ließ — und die profetische Polemik zeigt ja, wie 
trostlos es in dieser Hinsicht in dem alten Israel stand — ‚noch 
so ungenügend sein?), hier hatten der Sklave (Prov.30, 10) und 
der Hungernde (Jes. 8,21) eine Waffe, vor der dem Reichen, 
der das Korn einbehielt (Prov. 11, 25) und dem Wucherer 
(vgl. Jer. 15, 10), auch dem ungetreuen Beamten ®) wohl angst 


1) Ler. 5, 1; Prov. 29, 24. Es handelt sich nach dem Wortlaut der 
Stellen zunächst darum, den unter einem Fluch Stehenden der Gemeinde 
mitzuteilen, damit diese die auch ihr drohende Befleckung abwenden 
kann; insofern spiegeln die israelitischen Sitten noch älteres Recht wider 
als die an das Individuum und seine Interessen denkenden Tafeln von 
Knidos. Jde. 17, 2 zeigt aber deutlich, wie auch der einzelne Fluch- 
bedrohte sich die Kenntnis einer gegen ihn vorliegenden Verwünscbung 
zu nutze machte. — Ganz anders liegen die Dinge nach arabischer An- 
schauung; das Hören des Fluches muß verhindert werden, da durch 
das Hören der zu Wirksamwerden erforderliche Kontakt — 5.0. 8.25 — her- 
gestellt wird (vgl. Pedersen, a.a. 0., 8. 77). 

2) Zur Herkunft von Din. 27 aus den rechtlich und staatlich unsicheren 
Verhältnissen der Richterzeit vgl. meine Schichten des Dtn., Leipzig 1914 
8.83; zum Zusammenhang von Fluch und staatlicher Ohnmacht überhaupt 
vgl. Latte 8.69f. Auch derrömische Eid mit seiner exsecratio wurzelt in der 
Unfähigkeit des Staates, den bestehenden Rechtsrerhältnissen durch eigene 
Exekutivorgane Geltung zu verschaffen; vgl. Danz S. 226. Das Gottssurteil 
endlich hat gleichfalls seinen Ursprung in der vorstaatlichen Kultur, vgl. 
Glotz, L’ordalie dans la Gräce primitive, Paris 1904, pag. Sf. 

3) Vgl. für Griechenland Latte a. a. 0. 8. 74, für pten Roeder, 
Urkunden zur Religion des Alten Äg., Jena 1915, 8. 175£. und dazu 
Weber, Ges. Aufsätze zur Religionssoziologie III, Tübingen 1921, 
8. 238, auch die soziale Zuspitzung in den von Aymonier, Journ. 
Asiat. IX, 14 (1899) pg. 493 f. beigebrachten buddbistischen Inschriften 
aus Angkor Vat. — Einen Fluch des Sklaven wertet im Gegensatz dazu 
Koh. 7,21 als üble Angewohnheit, die man nicht tragisch nehmen solle. 
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werden konnte. Der Fluch des aus seiner Heimat flüchtenden . 
Jotham geht in Erfüllung, z. T. wort-wörtlich: Feuer geht aus 
von Abimelech und verzehrt die Sichemiten, die dem Hause 
des Gideon die Treue nicht gehalten haben.!) Mochte die 
Sicherheit, die der Staat dem Eigentum?), speziell dem Grund- 
besitz®), vor allem der Toten *), und nicht minder Verträgen, 


1) Jde. 9, 20:49. Zum Fluch als Waffe des im fremden Lande Er- 
mordeten, vgl. auch Ibn His. 641 (Weil II, 72). 

2) Vgl. Jdc. 17,2 u. Rob. Smith, Rel. d. Semiten, deutsche Ausg., 
Freib. 1899, 8.127 Anm. 206, auch Gutmann, Dichten und Denken der 
Dschagganeger, Leipzig 1909, 8. 171. Andere fluchbedrohte Verbrechen 
vgl. in der schon erwähnten Liturgie Din. 27,15 ff. u. bei Steinleitner, 
Die Beicht, phil. Diss. München 1913, S. 108. 

8) Vgl. Din. 27,17. Am verbreitetsten ist die Tabuierung des Grenz- 
steines durch die darauf geschriebene Fluchformel in den babylonischeu 
Kudurru, deren Formular aus der Kassitenzeit stammt; vgl. Steinmetzer 
8.265; für Griechenland vgl. wieder Latte 8.72, für Rom Dionys. Hal. 
UI 74 Jac. 1262 für den Norden einen dänischen Denkstein des X. Jahrh.: 

Vergüten müsse es 
wer diesen Stein schädigt 
oder von hinnen schleppt! Heusler a. a. 0. S. 64. 

4) Zu dem von mir im ZaW 42 (1924), S. 74, Anm. 1, zusammen- 
gestellten Material kommt (außer dem von mir übersehenen Grabstein 
des Antaios-hotep, Äg. Zeitschr. 55 (1908) S. 50.) jetzt die neue Sarkophag- 
inschrift aus Byblos (vgl. Syria V (1924) 8. 185f.) hinzu, zu der von 
deutscher Seite vor allem Lidzbarski, NGWG phil.-hist. Kl. 1924, S.43#f., 
Greßmann, ZaW 42 (1924) S. 349 und Bauer, OLZ28 (1925) Sp. 129#f, 
zu vergleichen sind. In konsolidierten staatlichen Verhältnissen, wie in 

bereits unter Pepi I, tritt neben den Fluch oder an seine Stelle 
das königliche Dekret (Sethe, GGA 174 (1912) 8. 709 und Sottas, Ia 
pröservation de la proprietö fundraire A l’Anc. Egypte (Bibl. de 1'Ecole 
des Haut. Et.CCV) Paris 1918, 8.88#f.; für Assur vgl. etwa KU1 oder KU28) 
bez. das königliche Siegel, KU.10. Zur Tabuierung des Grabes verweise 
sich ferner auf CIS II 850, oder Publ. Prine. Univ. Arch. Exp. Syr. III, 1127 
(= 01IG 4452; Wadd. 2699; Am. Arch. Exp. III 111) auch aufWissowa 2.2.0. 
8.289 Anm.6 u. Stemler, Die griech. Grabinschr. Kleinasiens, Diss. Straßb. 
1909, S. 54f. Zur zeitlichen und räumlichen Verbreitung des Grabfluches in 
Griechenland vgl. Rohde, Psyche II,”*, Tübingen 1921, 8. 31: er findet 
sich, gelegentlich jüdisch beeinflußt (rgl.Deißmann, Licht vom Osten ‘, 
'Tüb. 1928, S,18 Anm. 2), im europäischen erst in den wirren Verhältnissen 
der ausgehenden Antike. In christlichen Inschriften begegnet der Grabfluch 
in größerem Umfang im Abendland erst mit dem Heraustreten aus der Ver- 
borgenheit der Katakomben in der nachkonstantinischen Zeit; vgl. Kauf- 
mann, Handbuch der altchristlichen Epigraphik, Freiburg 1917, S. 152#. 
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Urkunden, Inschriften aller Art‘), ja darüber hinaus dem 
Rechte?) und der Verfassung®) überhaupt zuteil werden zu 
lassen vermochte, häufig genug ungenügend sein, oder der 
Staat selbst wie in den Verträgen der Herrscher und Völker 
untereinander Partei sein*), hier gab es ein Mittel der Siche- 
rung, das — häufig wenigstens®) — seinen Zweck erreichte, 
Von besonderer Bedeutung aber wurde der unabänderliche, 
jeder Willkür der Götter und Menschen entzogene, Fluch für 
das „Gottes“urteil und damit für die Entwicklung des 
Eides. Als Gottesurteil ganz großen Maßstabes erscheint in 
Din. 11, 298.; 27, 11 ff. die gesamte Geschichte Israels. Wie 
bei den Waddschagga der Fluch auf die Fluchglocke oder den 
Fluchtopf übertragen wird, damit er von da aus ausstrahlend 
den geheimen Dieb befalle®), so werden Segen und Fluch auf 
Garizim und Ebal „gelegt“, indem sie in der Richtung auf diese 
Berge hin gesprochen werden, um von da aus über das Land 
hinzuströmen ”), je nachdem die religiös-sittliche Verfassung 


1) Für Babylonien vgl. die Zusammenstellung der Formeln beiMercer 
a. a. O. pag. W5ft., für Syrien die Kalamu-Inschr. ZDMG 67 (1913) S. 684; 
für Ägypten Sottas a.a. 0. 8.145 u. Moeller, SB.Pr.Ak. 1910, S. 944 
Nr. 8; für Persien VAB III 8. 64 $ 61; im allgem. Merkel, Gött. Festgabe 
f. Ihering 1892 8. 99 ff, — Bei babyl. Verträgen war die Rechtsunsicherheit 
bis in die spütesten Zeiten erhöht durch das Retraktrecht des Verkäufers 
(vgl. Kohler bei Peiser, Babyl. Verträge des Berliner Museums, Berlin 
1910, S. XL#.), das besondere Bestimmungen von Fall zu Fall nötig machte. 

2) Vgl. Latte a, a. 0.8. 72f. 

8) Vgl. den Schluß des Cod. Ham., des Heiligkeitsgesetzes (Lev. 26) 
od. des Dtn. (Kap. 38) u. dazu Luckenbill, Am.J.Theol. XXIL (1918) 
pag. 45; ferner Dio Chrys. Orat. LXXX Bud 280, auch Plato, Kritias 119 
Herm. IV 488. Weitere Belege bei Lasaulx an.O. 8.199. 

4) Vgl. nur die oben $. 28 Anın. 2 genannten Verträge u. Kohler, 
Shakespeare vor dem Forum der Jurisprudenz, Würzb. 1884 8.64 f.; über 
die Flüche beim Bundesschluß vgl. u. 8. 45f. 

5) Vgl. das Verhalten des Naboned VAB IV 224, 940 (KB III, 2, 
S. 92, 102) im Gegensatz zu dem des Assurbanipal VAB VII, 2, 298. Wie 
notwendig der Fluch gegen den, der den Namen des Herrschers aus einer In- 
schrift auskratzen wollte, gewesen ist, zeigen das Verhalten Amenophis' IV. 
(vgl. Äg. Zeitschr. 85 (1897) S.107f.) und ügypt. Stelen mit ausgekratztem 
Königsnamen ; vgl. Klio 6 (1906) 8.37; auch Liv. XIXI, 44. 

6) Vgl. Gutmann, a. 2. 0, 8. 169#. — G@'s. eigene Deutung der 
Fluchglocke halte ich gerade auf Grund der Parallele Din. 11,29 für 
verfeblt. 7) Vgl. Mow.a.a. 0.8. 101. 
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des Volkes sich gestaltet. In späterer Zeit tritt an die Stelle 
des gesprochenen das geschriebene Wort.!) So wird das dem 


1) Auch Sach. 5, 1ff. denkt an die geschriebene Formel, u. für Jos. 

Ant. IV 808; V 70, Niese 1586 bzw. 306 war Din. 27, 15 ff. auf die Altar- 
steine geschrieben. Als Gegenstück solcher Fluchrollen haben die Amulette 
und Talismane zu gelten, die (neben der Nennung des Gottes, des Trägers 
und seiner Familie) einen Segenswunsch enthalten; ich führe an: die palmy- 
renischen Tontäfelchen, die Lidzbarski, Handbuch der nordsem, Epigr. I, 
Weimar 1898, S.170f. behandelt, und die „punischen Talismane“ (vgl. 
C.R.A.LB.L. 1894, 8.453#., 1900, 8. 176#. 204 #.), in denen mit Lidzb. 
Ephem. T, 172 das ou "x: als part, pass. zu fasssen ist, das dem gleichfalls 
ohne Gottesnamen begegnenden hebr. bärük und ähnlichen Formeln ent- 
spricht. Auch die Amulette, die King, ZA. XI (189) 8. 52, beschreibt (vgl. 
dazu Fossey a.a.0. p.105 ff., woselbst weitere Amulette aufgezählt), wären 
heranzuziehen, und in gewissem Sinne auch für die späteste Zeit die äyyelos- 
Inschriften auf christlichen Grabsteinen der Ägäis (vgl. Kaufmann a.a. 0. 
8. 159£.), vor allem aber das reiche Material, das für Syrien zur Verfügung 
steht. Ich kann hier nur einige Beispiele solcher schutz- und segen- 
spendenden Texte geben, wobei ich der Übersichtlichkeit halber die der 
Publ. Princ. Univ. Arch. Exp. entnommen nur mit ihrer Nr. auführe: 

xdgıs Nr. 172 

+ XMT. Nr. 865 u.5, auch im Ostjordanland (vgl. ZDPV 86 
(1918) 8. 251.). Zur Lesung vgl. Prentice, Olass. Philol. IX (1914) 8.410#f., 
der vor allem auf Grund von Wadd. 2660 Publ. Am. Arch. Exp. III. Nr. 155 
die Lesung Xgworös Miyahl. Taßgujl ablehnt und sich nach Wadd. 2697, Publ, 
Am, III 120 = Prine, Arch. Exp. III Nr. 1151 für Xoiorös 6 dx Maglas yarımdels 
entscheidet. Führt doch auch das in Nr. 969 (vgl. BZ. XIV (1905) S. 54 
Nr. 84) begegnende Buchstabenspiel BTAITAY auf d dx Maglas yarıydais, 
neben dem jedoch das durch die Papyri bezeugte Xporör Magla yirra u.ä. 
(vgl. Leelereq, Diet. d’Arch. chret. I, 2, 1693 #.) als gleichberechtigt zu 
gelten hat. Weiterbildungen: AQXMT Publ. Am. Arch. Exp. III, 811; 
Junavovfl XMI' Xoiorös vır& ebenda 219 u... 

elgjm X zäow Nr. 255 = Wadd. 2068, vgl. 2519, 

el; + Öeds Nr. 270 = Wadd. 2066 u. ö., auch in den mannig- 
fachsten Weiterbildungen [vgl. nur Nr. 875, 968 (vgl. BZ. ebenda S. 54 
Nr. 83), 1049, auch Publ. Am. Arch, Exp. III, 16, 21, 22, 24, 25, 33, 35, 340, 
854] ; vgl. Peterson, ER deds, diss. Göttingen 1920. 


® 
— Nr. 912 (vgl. BZ. ebenda S. 44 Nr. 54), vgl. auch Nr. 898. 


& deondems juov Imood)s Kfeworö)s, 6 vlög (al) Adyos (o)ü Öfeo)u dvddds 
[rJaroer. undir lotto zaxcr Nr. 1029; vgl. 1151= Publ. Am. Arch.Exp. Ill, 
120, Wadd. 2697. 

IXOYE „ äggh rod veoxziorov Nr. 1150; vgl. auch Nr. 201 u. 
dazu Clerm.- Ganneau, Etudes d’Arch, Or. II (1897) pag. 83 Anm.1, 
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„Gottes“urteil von Num. 5 dienende Wasser mit Verwünschungen 
geladen: !) 

Es schreibe der Priester diese Flüche auf ein Blatt und wische 
sie in das bittere Wasser und gebe dem Weibe das bittere fuchbrin- 
gende Wasser zu trinken. daß das bittere Huchbringende Wasser in sie 
eingehe (Vers 28£.), 

während in Assyrien das Analoge dadurch bewirkt wird, daß 
man den Fluch in die bei der Zeremonie gebrauchte Schale 
schreibt.?) So bedarf das „Gottes“urteil von Haus aus des 
Gottes nicht, der es vollstreckt®), und auch in Num. 5, 21f. zeigt 
das Nebeneinander der beiden Formelnt): 





Dussaud-Macler, Voyage au Safa, Paris 1901, pag. 189,65. Für die 
Lesung des IXOYE m. E. entscheidend Nr. 1147! 

Aus anderem Material führe ich nur an: I Xs aw u. &, ZDPY. 44 (1921) 
Nr..20, 25 u. dazu ebenda 39 (1918) 8. 239. 

1) Reiche Parallelen: Schröder, Arische Religion I, Leipzig 1914, 
8. 152f., Frazer, Folk-Lore in the Old Testament I, London 1919, 
pg. 805f. und bei Hauer, Die Religionen, ibr Werden, ihr Sinn, ihre 
Wahrheit I Stuttgart 1923, S. 364 #.; spez. für Indien Jolly, Recht und 
Sitte (Grundr. der Indo-Ar. Phil. u. Altertumsk. I18) Straßb. 1896, S. 142. 

2) Vgl KU 96%, 159, 162 (164°). ‘Wenn Kohler (8. 455f.) an eine 
Verpflichtung zum Selbstmord denkt, so läßt er die Bezeichnung der Schale 
als &atru „beschrieben® außer acht. Aus wesentlich späterer Zeit stammen 
die aramäischen Fluchschalen (gl. Montgomery, Aramaic incantation 
texts from Nippur [Univ. of Pennsylv., The Museum, Publ. of the bab. 
sect. II] Pbilad. 1918; die Berliner Exemplare beschreibt Stübe, Jüd. 
bab. Zaubertexte, diss. Halle 1895), die durch den Gegenfluch die Fluch- 
dümonen in die Erde bannen sollen (vgl. Pognon, Inser. mand, des coupes 
de Khouabir, Paris 1898, pag. 3 u. die Beschreib, von Schwab, Proceed. 
Soe. Bibl. Arch..XII (1890) pag. 2921t.: C'est & lint£rieur, sur la surface 
concave, que se trouve crite Al’encre, eirculairement, linseription magique 
destide & mettre en fuite les d6mons et A pröserver de certaines mala- 
dies celui qui buvait le liquide vers6 dans la coupe pag. 295). 

8) Zum magischen Gottesurteil vgl. Meinhof, Afrikan. Rel., Berlin 
1912, 8.58. — In Indien sol) durch das Gottesurteil die „ Wahrheit“ festgestellt 
werden, in die der Unschuldige „sich hüllt*; vgl. Deussen, Geheimlehre 
des Veda®, Leipzig 1919, 8.110. Ähnlich ist vielleicht Jes. 6,8 zu deuten; 
so Schmidt-Kahle a.a. 0.8.16 Anm. 6; zu dem dort vorausgesstzten 
„Lecker‘-Ordal vgl. auch Haddad, ZDPV XXXX (1917) 8. 234 (und Journ, 
Pal. Orient. Soc. I (1920/21) pag. 111) und El-Barghuthi, Journ. Pal. 
Orient. Soc. II (1922) S. 52, woselbst der term. techn. nAr el-barä‘ah, feruer 
Musil a..a. 0.8.210. - 

4) Der Versuch Bewers, die beiden Formeln auf 2 Quellen zu ver- 
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Jahve mache dich zu Fluch- und Schwurwort in deinem Volke, 
indem er deine Hüfte einfallen und deinen Schoß anschwellen mache 
und: Dies fuchbringende Wasser gehe in dich ein, 
daß es anschwellen lasse deinen Leib und einfallen lasse deine Hüfte 
deutlich, daß die Eingliederung der Zeremonie in das Jahve- 
ritual eine Umbiegung mit sich gebracht hat. Für die über- 
ragende Bedeutung aber, die der Fluch für die Entstehung des 
Eides besessen hat, wird man am besten auf die Sätze Hirzels 
verweisen: „Der Fluch erscheint als das Wesentliche im Eide, 
und Verwünschungseide, weil in ihnen dieses Wesen des Eides 
am reinsten nnd stärksten hervortritt, gelten eben deshalb als 
die kräftigsten. Der Fluch ist das Wesentliche und das Ur- 
sprüngliche. Er gehört zum Eid, wie zum Gesetz die Androhung 
derStrafe“ %), und es ist unnötig, in der Formel des PaulusDiaconus: 
Si sciens fallo, tum me Diespiter salva urbe arceque bonis eiiciat, ut 
go, hune lapidem (Excerpta ex libris Festi de significatione verborum x 
v. Lapidem (Lindemann, Corp. Gram, Lat. Vet. II pag. 86]) 
neben der exsecratio das ius iurandum im engeren Sinne: 
“ si fidem servasso me dii adiuvent 
zu vermissen.?) Es liegt näher, in dem 
sbogxoüyrı iv nor aly zäyadd - 
der parallelen Formel des Polybios Einfluß griechischer Eides- 
sprache, bei Paulus aber Nachklaug altrömischer Rechtssitte 
zu vermuten. Ist aber in der kananäisch-israelitischen Formel: 
So soll Gott mir tun und noch mehr?) 
teilen (Am. J. S.L. 30 (1918) p. 36#.), kann als gescheitert gelten; vgl. 
p.46 Anm.1. 

1) Der Eid, Leipzig 1902, S.189. Vgl. auch Aischin. =. r. agangsoß. 
115.Blaß 142: »oooijv 1$ dox@ äp& loyvod und Plut. Mor. 245 Bern. II 279: wäs 
Suxos els »ardgar relsurä zig Zriopxlas, von älteren Forschern Lasaulx a.2.0. 
8. 177. passim, neueren für die Semiten Pedersen a.a.0. S. 108. („Der 
Eid als Fluch‘; vgl. auch 8.119#. „Das Gelübde“), für Griechenland Latte 
2.2.0. 8. 6ff., woselbst weitere Literatur. 

2) So Danza.a.0. 8.15. Zu salva urbe arceque vgl. Onec. Statius bei 
Gellius IT 23 Hos. 1125, einen Vollzug des Steinfluchs bei Plut. Sulla 10 
Sint. II 430, ein „jus jurandum* schon in den Verträgen Bogh. St. VIII Nr. 2 
Rev.85#, 53 #.; Nr.3 Rev. IV 58 f. [Nr. 4 Rev. 17 ff). 

8) Zum kananäischen Ursprung der Formel vgl. Baumgäürtel, Elohim 
außerhalb des Pentateuch, Leipzig 1914, S. 61. Eine Analogie hat diese 
Beibehaltung der Fluchformel bei Religionswechsel in dem Weiterleben der 
wordischen Verduchungen auch im Christentum; vgl. Weinhold SBPrAK. 
1895 S. 672. 
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und nicht minder in dem römischen Vertragseide: 
Si prior defexit publico consilio dolo malo, tum, ille Diespieter, 
. populum Romanum sie ferito, ut ego hunc porcum hic hodie feriam, 
tantoque magis ferito, quanto magis potes pollesque ') 
die Wirkung einer den Flucherfolg darstellenden Handlung‘) 
dem Willen der Gottheit untergeordnet, so seien als Beispiele 
eines reinen Analogiezaubers auf semitischem Boden die 'For- 
meln des Gegenfluches in der V/VI Surputafel, aus denen die 
Schwurworte sich ohne weiteres ablesen lassen: 
Wie diese Zwiebel abgeschält und ins Feuer geworfen wird, 
die lodernde Flamme sie verzehrt, 
wie sie in ein Beet nicht mehr gepflanzt, 
mit Furche und Gräbchen nicht mehr umzogen wird, 
im Boden nicht mehr Wurzel schlägt, 
ihre Röhre nicht mehr wächst, das Sonnenlicht nicht mehr erblickt,. 
wie sie auf den Tisch eines Gottes oder Königs nicht mehr kommt, 
so werde der Fluch (ni$u), der Bann (mamit) .. - 
wie diese Zwiebel abgeschält. 
Heutigen Tages verzehre sie die lodernde Flamme, 
der Bann weiche, anaku nüra lumur?) 
und für Griechenland, da wir die sicher hierher gehörigen 
Schwurworte der Griechen und des Ariaios nach der Schlacht 
bei Kunaxa nicht im Wortlaut kennen®), die klassischen Worte 
des Teukros im Aias des Sophokles angeführt: 
el Ö8 rs orgarod 
Bla o’änoondose ode Tod vsxgoü, 
ward ars äbanros Eundoor gbords, 


1) Liv. 1,24 Weißenb. 127; ohne das porcum ferire kommt ein foedusnicht 
zustande (Liv. IX5 Weißenb. 1198). Parall. vgl. bei Lasaulx 8. 216£. 

2) Hindurchgehen durch die Stücke zerlegter Tiere Jer. 34,18 (Gen. 
15,10.17; daher kann krt berft; synonym zu b’ be’äläh stehen Ex. 17,18 
flies viell. yailäbo' 'itto u. vgl. Gen. 26,28]); Stehen auf den Eingeweiden der 
„Opfer“tiere Pausan. III 20,9 Spiro I 297. Vgl. ferner E. Meyer, Die 
Israeliten u. ibre Nachbarstämme, Halle 1906, 8. 559, u. 0, 8.85, Andere 
Formen des Analogiezaubers vgl. in dem het. Eid ZA 85 (1924) S: 151#£, in 
den Def. tab. [vgl. Aud. p. LXXIV£.], ferner 1. Sam. 11,7 Neh. 5,18 u. bei 
Merker, Masai*, Berlin 1910 $. 219 oder Gutmann S, 167£. 

3) V/VIGOE. Zimmern 25f. Ausgeführte Selbstverfluchungen beim 
Schwur liegen vor in dem Eide des Mati’ilu MVAG II, 6 (1898) 8. 2ft. [vgl. 
dazu Pedersen a. a. 0.8. 110£] u. den Vertr. Bogh St, VIII Nr. [1 u.]2. 

4) Xenoph. Anab. II 2,9 Gemoll 48. 
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yivous änavros Ölfay Hnunusvos 

alıns Erworsg zivd' dyb ziuro aAdror.‘) 
Den Übergang aber zeigen Stellen wie Ilias III 298 ff., in denen 
zwar die Gottheit angerufen, der Fluch selbst aber in seiner 
rein magischen Formulierung erhalten ist: 

Zeü xüdıors ulyıore xal Addraroı Deol Allor 

5 damrörego: zgdregoı Unög Ögxıa amuverar 

BöE 09 Äynbpalos zanddız dio ds be olvos, 

alröy xal rexdaw, äloyoı HAAN dauster.?) 

Sind also die beiden Hauptformen der Magie, der Analo- 
giezauber und die Kontaktmagie, an Segen und Fluch be- 
teiligt, so ist doch schon im Bisherigen deutlich geworden, daß 
in den entwickelteren Religionen des östlichen Mittelmeerbeckens 
der zauberische Charakter nur mehr in Nachwirkungen 
spürbar ist, am stärksten wohl noch im Babylonischen, im 
Griechischen und im Israelitischen in etwa gleichem Maße®), 
und ganz deutlich zeigen die arabischen Beispiele, wie im 
Islam der durch seine eigene Kraft wirksame Fluch in ein 
Gebet zu Allah sich wandelt)., Oft stehen die Dinge so, daß 
der Zauber in dem heutigen Wortlaut der Formeln verschwunden, 
in der Art ihrer Anwendung — gerade der Analogiezauber beim 
Fluch hat außerordentlich reiche Parallelen bis nach dem fern- 
sten Osten hinüber®) — aber noch greifbar ist. Und dieser 
Sachverhalt erlaubt m. E. den Schluß, daß auf diesem Gebiete 


1) 1175#f. Jebb VII 176. 

2) Vgl. Nilsson in Chantepie de la Saussaye II*, S. 289, ferner Ilias 
II 839, IV 158f. (XIX 266) Od. XIV 831 od. das Nebeneinander Soph. Ant, 
264 £. Jebb III 58, 

3) Vgl. auch Farnell ARW XVII (1914) 8. 17: u. für den römischen 
[Fetialen-) Schwur Deubner, NJKA XIV (1911) S. 338, 

4) Vgl. Pedersen a. a. 0. 8.86. 

5) Vgl. Kohler, Rechtsvergl. Stud., Berlin 1889, S.208, Klemm, 
Zeitschr. f. vgl. Rechtswissensch. 13 (1899) 8. 129 #.; auch Frazer, Folk- 
Lore in the Old Test. I, London 1919, 8. 892 #, Daneben besteht eine andere 
Form der Beschwörung, die Analogieerzählung. Als markanteste Beispiele 
greife ich die beiden Merseburger Zaubersprüche heraus, in deren erstem 
das Tun der drei Marien am Ostermorgen (so Schwietering, Zeitschr. 
f. deutsches Altertum 55 (1917), 8. 148#,, eine Veröffentlichung, auf die 
mich ebenso wie auf die sofort zu nennende von Christiansen Herr 
Prof, Baesecke freundlichst hinwies), in deren zweitem (vgl. Christiansen, 
FFC. 18 [1914]) das Erlebnis wandernder Götter(?) besungen wird, damit 
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die Religion'), die Unterstellung unter persönliche Gottheiten, 
das Sekundäre, der Zauber das Primäre darstellt, denn im 
Ritus lebt am längsten ältestes Gut fort. Ich möchte aber mit 
allem Nachdruck es aussprechen, daß damit für das Gesamt- 
problem Religion und Magie nichts entschieden ist. Dazu han- 
delt es sich um ein viel zu geringes und eingeschränktes Ma- 
terial. 
2. Der Inhalt. 

Ein analoges Bild gewinnen wir nun, sobald wir versuchen, 
Segen und Fluch ihrem Inhalt nach zu erfassen. Am zweck- 
mäßigsten geht man dabei, glaube ich, von der Doppelseitigkeit 
der Folgen aus, die die Nähe der Lade für die Menschen 
haben kann. Den Uaza tötet „der Grimm Jahves“, als er sie 
berührt (2. Sam. 6, 6ff.), wie vorher „die Hand Jahves“ die 
Leute von Asdod, deren Dagontempel die kostbare Beute be- 
herbergte, mit argen Beulen schlug (1. Sam. 5, 6), den Obed 
Edom aber und sein Haus segnete Jahve um der Lade willen, 
die in seinem Gehöft Unterkommen gefunden hatte (2. Sam. 
6, 11f.). Es ist bereits erkannt, daß das Ursprüngliche hier 
der Glaube an die an der Lade selbst haftende Segens- und 
Fluchmacht gewesen sei, die Leben oder Tod mit sich bringt.?) 

Segen ist Leben und Gedeihen®), seine Wirkung tut sich 
in gesteigerter Lebensdauer und Lebensenergie, auch in zabl- 
reicher Nachkommenschaft kund: 

Unsere Schwester bist du, zu Myriaden werde, 2+2 

und besitzen soll dein Same seiner Feinde Tor! (Gen. 44,60 J)) 2-+2 
kraft dieser Rezitation Heilung u. Befreiung werde. Vgl. auch Heusler 
4.2.0.8.57 ff. u. finnische Analogien FFC29 (1914). Analoges begegnetmithoher 
Wahrscheinlichkeit auch im Babylonischen, vgl. Fossey a. a. 0. 8. 96 ff. 

1) Gegen L. von Schroeder a. a. 0,18. 156f. Es ist auch verfehlt, 
wenn Ziebarth a. a. 0.8. 57#f. von dem Walten der Götter ausgeht oder 
Mercer a. a. O. $. 282 gar definiert: a maledietion is a prayer down .of 
evil upon a person and implies the desir or threat of evil declared either 
upon oath or in the most solemn manner. 

2) Vgl.Soederblom, Werden des Gottesglaubens, Leipzig 1016, S. 201. 

8) Vgl. Mow. a. a. O., 8. 5fl. 

+ 4) Vgl. den Brauch bei den Tonga: Die Anwesenden geben der Braut 
ein solid psanyi, d.h. a halfdigested gras found in the stomach of sacri- 
fioed gonts, und sprechen: go and bear children! Zu den Göttern aber 
wird gebetet: Bless them, give them children! Junod, a. a, 0.8. 1. 8. 245; 
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Überschwenglich will ich dich segnen und deinen Samen sehr zahl- 
reich machen wie die Sterne des Himmels und den Sand am Meeresstrand, 
und besitzen soll dein Same seiner Feinde Tor! (Gen. 22, 17 E) 

Ich will dich lieben und segnen und mehren, und segnen die Frucht 
deines Leibes und deines Landes .... Gesegnet sollst du sein mehr denn 
alle Völker; nicht Mann noch Weib soll unfrachtbar sein unter dir oder 
deinem Vieh! (Din. 7, 18f.) 

Seid frachtbar und mehret euch! (Gen. 1, 22. 28 P). 

Diese vier, den vier Pentateuchquellen entnommenen Segens- 
sprüche zeigen in ihrer Einheitlichkeit die Geschlossenheit der 
Vorstellung, und andere, etwa der Segensruf: 
Ewig lebe der König!') 
oder Stellen wie Rut 4, 11, Jes. 65, 23 weisen in die gleiche 
Richtung. Auch in akkadischen und arabischen Texten be- 
gegnet Lebens- und Zeugungskraft, langes Leben und zahlreiche 
Nachkommenschaft als Inhalt des Segens.?) Daß diese „Kraft“ 
zu einer allgemeinen sich ausweiten konnte, die volles Gelingen 
in allem Tun in sich schließt, 
(Alles was er tut, bringt er zu glücklichem Ende Ps. 1,8), 

die zum Recken und Helden macht (Jde. 13, 24)®) und auch 
in der Natur Fruchtbarkeit und Gedeihen hervorruft, daß Tau 
und Quelle, Milch und Most, Tanne und Myrthe im Lande in Fülle 
zu finden), ist ohne weiteres verständlich. Auch die Über- 
tragung der Lebenskraft von einem Menschen auf den anderen 
durch Berührung oder durch die körperlichen Ausscheidungen 
ist so mannigfach bezeugt, daß man von einer allgemeinen 
Verbreitung dieser Vorstellung sprechen kann.) Von da aus 


1) Neh: 2,3 u. d,, auch vgl. Ps. 21,5. Auch das schlichtere: „Es lebe 
der König!“ hat den gleichen Sinn (1. Sam, 10, 24). 

2) Vgl. Jastrow aa.0. I S.416 und etwa den Brief des Adad- 
$um-ugar B. Ass. IV (1902) 8. 508#f., für Arabien Texte wie OlSIV19 u. d. 

3) Parallelen bietet die Bedeutungsentwicklung des altröm. genialis 
(vgl. Wissowa a.a. 0. S.175 u. Bethe, Rhein. Mus. 62 (1907) S. 470) 
u. des alo» (vgl. Kittel, Hell. Mysterienrel. u. A.T. [BWAT N,F. 7] 
Stuttg. 1924, 8.52 Amn. 2). 

4) Das Stellenmaterial vgl. bei Dürr, a.a. 0.8. 101#. 

5) Vgl. für Indien Caland S. 25, für Afrika Meinhof S. 30f., 
anch Spieth, 8. 508, 517, oder Wilde, Schwarz und Weiß, Berlin 1913, 
8. 110; für das heutige Palästina Kahle, Pal-JB, VI (1910) S. 67, VII 
(#11) 8. 107, zur Mitteilung von Gesundheit durch Handauflegung vor 
allem’ Behm, Die Handauflegung im Urchristentum, Leipzig 1911, S. 62#. 
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ist sofort ein doppeltes deutlich. Einmal, warum in Gen. 27 
nach der dort vorliegenden Tradition der Sterbende nur einen 
Segen zu vergeben hat. Es ist seine Lebenskraft, die er hin- 
gibt‘). Daß dabei der Kuß des Sterbenden ausdrücklich er- 
wähnt wird, weist in die gleiche Richtung; der Kuß ist‘ ja- von 
Haus aus nichts anderes als eine Form der Mitteilung der 
Lebenskraft.?) Sodann aber wird auch das deutlich, warum in 
der gleichen Erzählung Isaak ein kräftiges Mahl zu essen begehrt, 
ehe er den Segen spendet. Die Natur des verspeisten Tieres 
schließt den Gedanken an ein Opfer aus; es ist die Lebens- 
kraft des erlegten Wildes, die der Sterbende gewinnen will, 
die eigene zu stärken.®) 

Nun ist es aber auffällig, daß nach dem einen Segen noch 
ein Fluch gesprochen werden kann; wir stoßen da auf eine im 
A. T. sonst nirgends nachweisbare, im heutigen Palästina aber 
ganz geläufige Vorstellung, die der beste Kenner dieser Dinge, 
Dr. Canaan, ein mit der abendländischen Wissenschaft wohl- 
vertrauter Araber, als die von der „bösen Seele“ bezeichnet 
hat.*) In der Tat weisen unausrottbare Vorstellungen wie die 
von dem bösen Blick) — die ja eigenartiger Weise gleich- 

1) Vgl.Warneck, Lebenskräfte des Erangeliums, Berlin 1908, 8. 42. 
Auch Num. 27,%0 dürfte trotz des einschränkenden „von“ des heutigen Tex- 
tes mit Mow., heranzuziehen sein; wir gewännen dann höd als term. techn. 
dieser Lebenskraft, 

2) Vgl. Wundt, Völkerpsychologie IV ®, Leipzig 1920, 8.185 und für 
den engen Zusammenhang von Segen und Kuß auch Gen. 32,1; 48,10; 1. 
Sam. 10,1; rabb. Parallelen vgl. bei Loew, MGWJ 65 (1921) 8.2724. Freilich 
darf nicht vergessen werden, daß die Zauberbedeutung des Kusses schon sehr 
früh abblaßt; vgl.nur 2. Sam. 15,5, wo er Zeichen der Vertraulichkeit ist. 

3) Das gleiche erreicht der Waddschagga, indem er eine gekochte 
Schlange bei sich trägt (vgl. Gutmann a.a. 0.8.164). Zum Segen des 
Sterbenden vgl. ferner Luk. 2,84 und bab. Berach. 28b (Goldschm. 1104: Bitte 
der Schiller um den Segen des sterbenden Johannan ben Zakkai). 

4) Aberglaube u. Volksmedizin im Lande der Bibel (Abh.Hamb. Balanı - 
Inst. XX) Hamburg 1914, 8. 82. 

5) Vgl. die umfassende Materialsammlung von Seligmann, Die 
Zauberkraft des Auges und das Berufen, Hamburg 1922, dem ich auch in 
der Annahme enger Zusammengehörigkeit von „böser Seele* und „bösem 
Blick“ folge. Der böse Blick ist neben der Übermittlung durch den Hauch 
das stärkste Mittel, den „bösen* Seelenstoff zu übertragen, Daß dabei dies 
Mittel mannigfache Sonderentwicklungen durchgemacht hat, das Anhauchen 

Zeitschrift d. Deutsch. Morgenl. Ges, None Folge Band IV (Bandre,  % 
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falls.in dem A. T, nur in. geringen Spuren. sich- findet!) — auf 
einen derartigen. Glauben als auf. ein. weityerbreitetes Gut hin. 
Allein. der. Umstand; daß neben: dem bösen der-gute, der:Gna- 
den-, der Retterblick, nur eine. geringe-Bolle: spielt ?), legt: es 
nahe, wie: auch G,. es-'tut; mit, der: Annahme - eines konsequent 
durchgeführten Glaubens. an. zwei,Seelen im, Menschen sehr 
vorsichtig, zu sein. Man wird: da- nicht schematisieren- dürfen; 
sondern. sich mit, dar-Feststellung. begnügen müssen, daß: neben 
der. Worstellung von der: im: Segen übermittelten: Lebens- 
kraft: eine. andere herläuft, nach. der dem Menschen eine Kraft 
innewohnt, die er zum Guten wie zum Bösen. verwenden 
kann, ohne daß ein klarer Ausgleich herzustellen wäre.) Dem 


aber nicht, kann nicht wundernehmen. Ich füge nur die wichtigste Lite- 
ratur über den bösen Blick in Palästina und im Spätjudentum hinzu: 
Grünbaum, ZDMG 311877) 8.258#.; Spoer u. Haddad ebenda 68 (1914) 
8,288; Bijub Ab&l® ZDPV 7 (1884) S. 94: No. 87; Dalman, Palüst. 
Diwan; Leipzig: 1901). 5 505: Bamer, Volksleben im Lande der Bibel, 
Leipzig.1908, S. 229#.; Littmann, Abh. 6:W.G. N.F,5 (1904) Lied AI 
26.8; IV 68 u.8.; Musila.a.0,.8. 314ff. (vgl. dazu Jaussen- Savignac, 
Mission Arch. en Arabie II Supp). Paris 1914 [20] p; 57#f.) 

1) Vgl. ra‘ *ain Prov. 28,6; 28,22 Sir. 14,8 in der Bedeutung „neidisch“ 
und zum Zus. von Neid und bösem Blick Jahn, BVSGW, 1855, 8. 28ff., 
auch Bel, JA.X 1(1908) p.359 ff. Auch zwischen Fluch und Neid besteht für 
das. A. T, noch eine Verbindung; vgl. Prov. 27,14; eine- Stelle, die den, 
Glauben an den Neid der Götter voraussetzt; vgl. dazu als Parallele etwa 
Spieth a.a.0. 8.304oder van Gennep, Tabon et Totemisme A Madagas- 
kar (Bibl. de l'Ecole des .H.Etı Sa, rel. XVII) Paris 1904, pag. 332. 

2) Immerhin vgl LS 168, 14; WVDOG 5 (1906) S. 80.,87;Alter ‚Or, 
XI,2.8.20 und für das mittelalterl. Judentum Zunz.a..0. 8,158 Ob 
nichtıauch Ps. 84,10 ‚eine. ähnliche, Vorstellung, auklingt? 

3) Die Verwandsehaft dieser zum Guten wie; zum Bösen anwendbaren 
Kraft mitıdem als term. so beliebten Mana (vgl.Hocart, Man. XIV (1914) 
8.97. und Lehmann, Mans, Leipzig 1922} ist deutlich. Auch außerhalb 
Israels begegnet der Glaube an die besondere Kraft des Fluches eines 
Sterbenden; vgl.Wuttke a.a,0. 8,164, spez. für die Araber Ibn Hi8.641f,(Weil 
1 72£.). Bereit, selbst ein "=lohtm (1. Sam. 28,13), ein „ Wissender* (üd‘ont) zu 
werden, hat der Sterbende schon Anteil am der Macht der Wesen der jen- 
seitigen Welt. Ob diese Machtisteigerung nach der ja so gut wie restlos 
untergegangenen Anschauung des; ältesten. Israel allen Seelen zuteil ward 
oder nur, denen solcher Menschen, die schon in-.diesem Leben als-„macht*- 
begabt galten (vgl. Beth, Einführung in die vergleichende Religionsgesch,, . 
Leipzig, 1920, S. 95.; zu analogen Vorstellungen im modernen Islam vgl. 
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entspricht es; daß-auch der Gottheit beides zugesprochen wird;: 
das Segnen: wie das Fluchen, und.-daß: noch in sehr später Zeit 
der Bekämpfer der heidfischen Nichtgötter es aussprechen:kann: 
Den Königen können sie weder flächen noch sie seguen, 
Zeichen ‘den: Heiden’ am: Himmel zu geben vermögen sie nicht, 

weder zu leuchten wie die Sonne noch zu strahlen wie der Mond.) 
Auch Jesus‘ wird. ja von der ersten Gemeinde mit‘ der doppel- 
ten Kraft wirksamen'‘Sogens und vernichtenden'-Fluches - aus- 
gestattet.?) ; 

Sucht man nach: eineni"zusammenfassenden Ausdruck, der 
alles in sich schließt, was der alte Orientale als Inhalt des 
Segens für sich, für die:ihm. Nahestehenden' und für:sein Volk 
begehrt, so kann man’ kein anderes Wort finden als'das.eine: 
&älöm.?) Wir sind’ gewohnt," es — wie schön’ die LXX" durch 
elojvn — mit „Friede“ zu übersetzen, engen aber durch diese‘ 
im Übrigen 'treffende Wiedergabe den Sinn’ doch zu sehr’ ein!’ 
ES ist der’ Zuständ "des Unversehrt- und Ungefährdetseins, der 
Ruhe und’Sicherheit, des Glückes und des Heiles im weitesten! 
Umfang. Heißt es doch etwa von"Oyrus, er’ vollende seinen" 
Siegeszug von Land zu Land Sälom, in’Unversehrtheit und stänt 


Horten, Die rel. Gedankenwelt der gebildeten:Muslinre iu heutigen Islamjı 
Balle 1916,/8.84), isb bei dem geringett Umfiüg:.des Materials nicht mehraus- 
zumachen. Zur Doppelseitigkeit. der Königsmacht vgl. Frazer, GBI? p.371.. 
1) Ep, Jer..66;! zur Datieringivgl.. Naumann, Untersuchungen über 
den apokryphen Jeremiasbrief (Beiheft zur ZaW 25) Gießen 1913, 858. 
2) vgl. Mc. 10,16: 11,12#,; zum ursprünglichen 'Siun der 'letzteren 
Perikope vgl. Hatch, Journ, Pal. orient. Soc. III (1923) S. 6A. 
3) Sachlich deckt’ sich Silom teilweise 'mit dem Zustand, den ein 
Tigr&-Lied auf den General Sang, verherrlicht: 
„Wir kerinen jetzt keine’ Räuber, 
die uns Morgen auf Morgen .angriffen; 
Wir kerinen jetzt keinen Diebstahl, 
um den man-rief-und laut schrie, 
Wir.schlafen die-gänze Nacht 
bis über die Mitte hinaus, 
Von: selbst 'erheben- wir uns, 
von selbst-gehen- wir an:die Arbeit : e 
(Littmann, Publ. Prine, Exp. Abyss. IV A'pag..101, No, 68), Wie eng 
für den Talmtıd ns544 und o\bw- zusammiengehören und: was ihr Inhalt ist, 
zeigt bab. Chag. 12b (Goldschm. 111822): mass won wibwhnan me man’ 
4er 
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digem Erfolg '), und wird doch in Mich, 5,4 der-salom der Heils- 
zeit-als ein Zustand geschildert, in dem das gegen.Juda heran- 
rückende ‘Assur auf eine Schutzwehr von Recken aus der anderen 
Welt stößt und von ihnen vernichtet wird. Dem ankommenden 
Wanderer tönt es entgegen: älom lcka (Jde 19,20), der Ein- 
tretende gibt, den Wunsch zurück: ’attä sälom ubstekä zalom 
urkol ’»%er Ick& Xilom (1. Sam. 25,6), und der scheidenden Hanna 
gibt. Eli ein glückverheißendes jeki Isalom mit auf den Weg 
(1. Sam. 1,17). Wie sehr solch „Gruß“ im alten Orient aber 
als .eine ‚reale. Größe empfunden wurde, zeigt wohl am deut- 
lichsten Mt. 10,12f Q: N 

sissgy6pevor dh ls ziw olalar dondoaode abrıv. 

ln br di 9 olla Akla, iiddre 9 alarm Duöv du abeiv, 

day db un 5 dkla, 9) elerm üudv meös Önäs Zuorgapıjrw.?) 
Yon den altbabylonischen Briefen an über alle Veränderungen 
der Kulturen und Religionen hinweg®), durch das Griechisch 
der Paulinen in den Sprachgebrauch der christlichen Kirche 
gedrungen, von den. Pilgern an die F elsen der heiligen Stätten 
am Sinait) gekritzelt als Ausdruck ihres tiefsten Sehnens°), tönt 
der Friedensgruß durch die Jahrhunderte bis in ‚unsere Gegen- 
wart und wird nach dem Koran weiterklingen, 'bis einst an 
jenem Tage die Erlösten in den Jubelruf „saläm, saläm“ aus- 
brechen werden (Sure 56,25). Der Ruhm. des Herrschers der 
Gegenwart ist es, seinem Volke „Frieden“ zu bringen?); wie- 
vielmehr ist der Herrscher der Endzeit sar-Kälöm (Jes. 9,5) 
pacatumgque reget patriis virtutibus ‚orbem.”) Im Kult segnet 
der Priester die Gemeinde: ; 

Jahve gebe dir #lom (Num. 6,26), 

1) Jes. 41,8. — Vgl. diö Umschreibung des selom resh'tın in Ps. 73,4f. 

2) Zu bo = Gruß vgl. Mischn. Berach. 31 (Holtzin. 46). 

3) Zum Weiterleben solcher Formeln trotz Religionswechsel vgl. das 
Fortbestehen der Eidesformel bei der 'Tyche des Kaisers in den Papyrus- 
urkunden der christlichen Zeit bei Wenger a.a. 0.8. 258, Anm. 1. 

4) Vgl. Dalman, Neue Petra-Forsch. u. d. heil. Fels von Jerus., 
Lpz. 1912, S. 80. 

5) Zur Auffassung der Grafütti als Grußformeln vgl. Littmann, 
ZA. 28 (1914) S.264; zu den Einzelproblemen dieser Formeln s.u. S. 61. 

6) vgl. Dürr a 2. 0.8. W0f. 5 A 

7) Vergil Ekl. IV. 17 Norden (Geburt des Kindes (Stud. Bibl. Warburg 
II] Leipzig 1924). 8. ar es 
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die aber betet in Sir. 50,22: 
Er gebe euch ein weises’ Herz 
und $älom sei unter euch!) 

Schon dies letzte Gebet zeigt nun aber in seinem Paralle- 
lismus von Weisheit und „Frieden“ eine weitgehende Vergei- 
stigung des sälöm "in der israelitischen Religion. Achtet man 
auch sonst auf die Ausdrücke, zu denen $älöm parallel steht, 
so wird man immer wieder auf das gleiche Ergebnis geführt; 
statt vieler greife ich ein besonders bezeichnendes Beispiel her- 
aus, das den ursprünglichen Segensbegriff der Fruchtbarkeit und 
zugleich die spezifisch israelitische Weiterbildung zeigt: 

Hören will ich, was Jahve spricht, 


denn er kündet 3&lom seinem Volk; 8+8 
Es naht seinen Treuen sein Heil (jae$a‘), 

Glanz lagert auf unserem Land, 8+3 
Es treffen sich Treue und Huld, 

es’ küssen sich Recht (gediek) und ialom, 843 
Treue sprießt aus der Erde empor, 

Recht träufelt vom Himmel herab! 3+8 
Das Gute (haffob) nur gibt uns Jahve, 

die Erde auch ihren Ertrag. (Ps. 85, 9#f.). 3+3 


Noch deutlicher käme die Entwicklung heraus, wenn auch die 
Bedeutungsgeschichte eben dieser parallelen Termini klarer 
herausgearbeitet wäre, als es bisher geschehen ist.?) 





1) Eine gute Zusammenstellung der Gelegenheiten, bei denen im 
alten Israel gesegnet wurde vgl. bei Hölscher a.a. 0. S. 90. Hinzuzu- 
fügen ist vor allem der Segen bei der Hochzeit (vgl. Gen. 24,60) und bei 
der Geburt über die Mutter (vgl. Rut 4,14) und das Kind (vgl. Namens- 
formen wie Barakel, Berekja(hu), Selemja(hu) und ihre Äquivalente in den 
übrigen semit. Sprachen [vgl. zu Barakel ZDMG 78 (1924) 8.61, zu den 
bab.-ass. Namen jetzt wohl Gemser, De beteekenis der. persoonsnamen 
voor onze kennis von het leven en denken der oude Babyloniörs en As- 
syriörs, Wageningen 1924, das mir in letzter Stunde durch die-Besprechung 
Greßmanns (Theol. Literaturztg. 50 (1925) Sp. 991.) bekannt wird, aber hier 
nicht zugänglich ist]). 

2) Es ist bedauerlich, daß Sellin seine sehr wertvollen hierher ge- 
hörigen Untersuchungen über „Altisraels Güter und Idenle“ (Leipzig 1897) 
nicht fortgesetzt hat; immerhin vgl. 8. 277, auch Eichrodt, Die Hoffnung 
des ewigen Friedens im alten Israel (Beitr. Förd. christl. Theol. 25,3) 
Gütersloh 1920 8. 172ff, u. Fuchs, Die alttestl. Begr. Gerechtigkeit 
(sedeg) u. Gnade (chesed) in ihrem gegenseitigen Verhältnis, theol, dis. 
Greifsw. 1925. 
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Wie der Segen Leben und Gedeihen,:so bringt der Fluch 
Tod, Krankheit (besonders Blindheit)*), :Kinderlosigkeit und 
Mißlingen.?) Man könnte 'den’Gegensatz beider nicht deutlicher 
machen als ihn Aischylos empfunden -und-in dem Wechselge- 
spräch zwischen ‘Athena und 'dem«Chor der "Eumeniden nach 
dem 'Freispruch ‘des Orestes zum ‘Ausdruck gebracht hat?), in 
jenen wundervollen"Versen, von deren‘Segensworten Wilamowitz 
einmal mit Recht gesagt hat, ‘daß wir sie „gern für-unser eige- 
nes Vaterland mitbeten:“*) Ich kann hier nur-auf den kurzen, 
wiederholten Fluch der :Eumeniden hinweisen, der, wie eine 
Flechte am Boden hinkriechend, Wachstem und' Leben hindern, 
Tod und Verderben bringen soll. Daneben stelle ich den Fluch 
des Oidipous Tyrannos wider den’ Hehler, jenen Fluch, der ihn 
dann selbst trifft: 

use’ ägorov abrols yiis dvudvar mıvä 
ur’ obv yuramlv waldas?) ...» 
So flucht auch der Paglmist: 
Der Gottlose „passe ihm, auf’ *), 


der Anklöger ‚steh’ ihm zur Rechten, 3+3 
Vom Gericht geh’ als Schuld'ger er. heim, A 
sein Gebet selbst werd’ ihm zur Sünde. 3+3 


1) Vgl. Ps. 69,24 u. dazu Steinmetzer, Bibl. Zeitschr. X (1912) 
8.186#. Als weitere Parallelen nenne ich nur Littmann, Publ. Am. 
Arch. Exp. Syr. IV gaf No. 69, 110. 125: ders. Publ. Princ, Exp. Abyss. II 
pag. 883 No, 821, u. aus dem heutigen Palästina den Fluch “ejunu jirmadu 
bei Dalman, Pal. Diw.-8.77 (vgl. den von Ritter, Isl.X (1920) S. 127 
No.21 mitgeteilten). Zum Fluch als Krankheitsursache in Assur vgl. Peder- 
sen a.0. 0.8.69#; in der Spätantike (spez. Fieberfiiche) vgl,Steinleitner 
#.2.0..8.106 Anm. 2, auch 124 ff. (Gliederzittern); in Indien vgl. Caland 
a.2. 0.8.9, Anm. 14; in Japan vgl. Florenz a. a. 0.8. 352. Zum 
Fluchivhalt im allgemeinen vgl. die Sammlung abessinischer Verwün- 
schungen bei Littmann, Publ. Princ. Exp. Abyss. II S. 326f. 

2) Vgl. vor allem den Fluch der Busla in der Edda (ed. Genzmer 
UI, S. 180#.), zur Unfruchtbarkeit auch Sommer, Bogh. St. VII (1922) 8. 7£. 

3) Eumen. 778ff. Wilam 319#.; auch Hik. 625#. Wilam. 859 £. ist 
heranzuziehen. Zum Fluchinhalt im allgemeinen vgl. auch Mow. a. 2.0. 
8. 61f. 

4) Griech. Tragöd. VII®, Berlin 1907, 8. 45. 

5) 270Jebb 146. Parallelformular vgl.beiLasaulx a.2.0.8.166 Anm. 46. 

6) Lies jäpkad (Ho. den. von päktd) statt des die Überleitung vom. 
Gebet — vgl. Vers 1— zu dem in der 3. Pers. einhergehenden Fluch bil- 
denden imp. den. Hi. hafked. 
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Klein werde die Zahl seiner Tage, 


sein Amt einem andern zu teil. 3+3 
Seine Kinder, die mögen verwaisen, 

sein Weib zur Witwe ihm werden. 3+3 
Seine Kinder, die wandern von dannen, 

vertrieben vom Hof, dem verbrannten.!) _ 3+3 
Was er hat, das nehme der Gläub'ger, ; 

was er gespart, das plündre der Fremde. 83+3 
Die Huld bewahre ihm keiner, 

noch Freundschaft den Kindem verwaist. 3+3 


Sein Tod sei plötzlich Verderben; 
‚ein’ Geschleoht noch — verlöscht ist, ;sein’ Name! 8-+3 
Der Väter Schuld bleib’ im Gedächtnis, - 
der Mutter Vergehn unverziehen: 3)+3 
Vor Jahve soll’'n ıdlkzdit sie stelken, 
er tilg von ‘der Erd’ ‚sein Gedächtnis! (Psr109,88.) 843 
Hier ‘offenbart sich der Fluch als TUnheilsmacht im weitesten 
Sinne. Wöllige Verkehrung der natürlichen und sittlichen Ord- 
nung, Sturz des Staates und Fall des Kultes sind seine Folgen. 
Neben einem Fluchtext wie Din. 28 sind auch die eschatolo- 
gischen Schilderungen der Propheten in ihren Unheilserwar- 
tungen?) und die Klagen der Könige des Zweistromlandes über 
die allgemeine Verwilderung in der Zeit vor ihrem Regierungs- 
antritt®) als Material heranzuziehen. Daß der Himmel den Regen 
zurückhält, daß .die Sonne am Tage ihren Schein verliert, daß 
die Heuschrecken fliegen, das alles ‚sind Zeichen des Fluches 
so gut wie die bei der geschichtlichen Orientierung der Jahve- 
religion überwiegenden Momente der Niederlage vor dem Feinde 
und der darauf folgenden Verwüstung des Landes und der hei- 
ligen Stadt: 
Ich werf’ über dich mein Netz, 


zieh dich heraus mit dem Garne, 3+2 
Streck' dich hin aufs Land, 

aufs Blachfeld will ich dich schleudern. 2+3 
Herabstoßen vom Himmel laß ich die Vögel, 

sich sätt'gen an dir des Feldes Getier. 4-+4 


1) Wörtlich: „von ihren Trümmerstätten*. 

2) Zu den naturmythologischen Zügen der Unheilseschatologie vgl. 
namentl. Greßmann, Ursprung der ier.-jüd, Eschatologie (FRLANT VI} 
Göttingen 1905, auch schon einen Text wie die Statue 'B des Guden von 
Lagas 9,19f. (VABI 74). 

8) Vgl. Dürr a. a. 0.8. 17 
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Dein Fleisch laß auf den Bergen ich liegen, 


füll die Täler mit dem Aase von dir, 8+8 
Bei deinem Ende verhüll’ ich den Himmel, 

und kleide die Steme in Schwarz. 3+3 
Verberge die Sonne in Wolken, 

der Mond läßt nicht leuchten sein Licht, 8+3 
Die Strahlensender alle am Himmel 

verfinstr’ ich über dir. 3+2 
Dein Land htll ich ein in Dunkel; 

s0 spricht der Herr Jahve (Ez. 82,4 ff.). 8+3 


Auf die Verwandtschaft der hier gesprochenen mit u baby- 
lonischen Flüchen, spez. denen auf den Kudurru, ist schon des 
öfteren hingewiesen worden); verschärft durch die Drohung 
einer Unterlassung des feierlichen Begräbnisses und der Toten- 
opfer begegnen sie im Ägyptischen?), in ihrer zeitlichen Wir- 
kung ausgedehnt auf 500, 500000, Millionen von Wiedergeburten 
in buddhistischen Inschriften®), und in dem mittelhochdeutschen 
Fluch über den Verräter Genelun lebt das Psalmwort wieder auf: 
briche im sine tage abe 
ein anderr sinen richtuom habe 
ein witwe werde sin wip 
in den sunden sterbe sin lip 
siniu kind werden weisen 
dine kumen niemer us den freisen usw.*) 
Vor allem aber möchte ich auf eine syrische Grabinschrift und 
einen griechischen Eid hinweisen: 
..denen möge kein Totenbett bei den Abgeschiedeneu zuteil werden, 
sie sollen in keinem Grabe begraben werden; 
und essollibnen weder Sohn noch Nachkommen an ihrerStelle zuteilwerden. 


1) Vgl. Steinmetzer, Bibl. Zeitschr. X (1912), S. 188#. und Kittel, 
Psalmen*-* Leipzig 1922, 8.355. Der älteste babylonische Fluch lautet: 
Wer diese Inschrift ändert, Bel, Samas und Innina mögen seinen Grund 
losreißen und seinen Samen wegraffen; vgl. VAB 1162 ff. und dazu Mercer 
a. a. 0. 8.249, 

2) Vgl. Sottas a. a. 0. S. 48f. 

8) Vgl. Aymonier a.a. 0. 8. 501. 

4) Karl der Große von dem Stricker 2897 #. Bartsch 77.— Ein mo- 
dernes Beispiel bietet Götz a. a. 0. 8. 549: 

Dorren soll das Herz dir wie das Korn des Mohnes. 

Keine Kinder wünsch’ ich, kein Grab bei der Kirch dir... 

Auch nicht einen Popen, daß er dich begrabe, 

Keine Glock’ im Turme, mit der sie dir läuten. 
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Es mögen sie ausliefern die heiligen Götter an einen gewaltigen Herrscher, 
der über sie Obermacht hat, sie zu vertilgen, B 

so sucht Eschmunazar sich selbst eine ungestörte Ruhe zu 
sichern!), und 

dreiysrar abrols 

ns yiv nagroüs ige 

hite yuvalwas rinva tlareıy yovslow domdra AAld rigara 

une Booxjuara ara low yoräs moisioda 

Array di abrois elvar nolduov zal dirör nal dyopüv 

zal BEolsıg elvar xal abroüs zal olxlas xal ydvos ro dxsivor, 
so hören wir es im Amphiktyonenfluch.?) Der einzig wesentliche 
Unterschied scheint zu sein, daß in dem israelitischen Fluche das 
gchicksal der Totenseele des Verwünschten so wenig wie seine 
Grabesruhe®) eine Rolle spielt; kann doch Ezechiel im Interesse 
der kultischen Reinheit des neuen Tempels sogar die Entfer- 
nung der Königsgräber von dem Zion fordern (Ez. 43,7ff.). Be- 
denkt man aber, mit welcher Treue Rispa, die Antigone des 
A. T., die Leichen der Sauliden vor den Tieren schützt (2. Sam. 
21,10#., vgl. Din. 28,26), mit welchem Fluche Amos die Ver- 
brennung der Leiche des Edomiterkönigs straft (2,1ff.), wie in 
dem Jeremiawort wider Jojakim: 

Ihm schallt nicht die Klage: 


Ach Bruder, ach Schwester! 3+2 
Ihm schallt nicht die Klage: 

Ach Herr, ach du Edler! 3+2 
Ein Eselsbegräbnis! 

Gezerrt und geschleift 3+2 


Zu Jerusalems Toren hinaus! (22,18£., vgl.1.Reg.13,22) 3 
oder dem-4. Lied vom Jahveknecht die Art des Begräbnisses 
hervorgehobent), ja wie in dem Sang von der Höllenfahrt des 
Königs von Babel das Nichtbegrabensein und das Imwinkel- 
liegen unter Maden und Gewürm der Scheol nebeneinander- 


1) CIS1,3; vgl. auch die Tebnet-Inschrift: Es werde dir nicht Nach- 
kommenschaft im Leben unter der Sonne noch ein Ruhebett bei den Toten 
(Lidzb. Handb. 417) u. Stemler a. a. 0.8.54ff. — Arab. Parallelen zur Fluch- 
wirkung im Jenseits vgl. bei Pedersen a.a. 0.8. 66. 

2) Aischines, Wider Ktesiphon 111 Blaß 228, 

3) Vgl. die beiden vom 9. Marchesw. 655 datierten Flüche: Seinen 
unbestatteten Leichnam mögen die Hunde zerfleischen (KU 15f.). 

4) Lies Jes. 53,9% ye’st ‘068 rib bämäto. 
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stehen (Jes. 14,11: 18ff.), so wird -deutlich, daß dieses Fehlen 
der Drohung mit jenseitigen Strafen nicht von Anfang an vor- 
handen gewesen, vielmehr im Laufe der israelitischen Religions- 
entwicklung entstanden ist; wir haben die Zurückürängung der 
Totenseele in Israel bereits gestreift und müssen ‚darauf noch 
zurückkommen. Sie hat ihre genaue Parallele in dem oft her- 
vorgehobenen Felilen der Dämonen als Fluchvollstrecker, be- 
sonders als Krankheitserreger im A. T., eine Erscheinung, die 
ihr volles Gewicht erhält, wenn man zum Vergleich die Be- 
deutung .der „Besessenheit“ als Fluchinhalt in den Surpu- u. 
Maklutafeln!) ‚oder auf indogermanischem Gebiete das Skirnir- 
lied?) — um nur ‚diese bezeichnendsten Belege zu nennen — 
‚heranzieht. 

Neben .den für Alle gleichen Fluchinhalten begegnen nun 
aber auch gewisse Differenzierungen. 8o ist-die Verwünschung 
in dem, womit sie den Frevler bedroht, abhängig von der Art 
seines Vergehens: 

Wer diesen Namen auslöscht und seinen Namen .hinschreibt, 
Anu, Enlil, Ea, Marduk, Belit sollen seinen ‚Namen auslöschen, 
Alucht einer der alten Könige des Meerlandes®). Wer den Sama$- 
hymnus KAR III 115 nicht lernt, den triftt die Verwünschung: 
Sein Saitenspiel mißfalle den Leuten, 
sein Jubelgesang sei wie ein Dornstich! +) 
Entsprechend schwört Hiob: 
Ward rom Weibe mein Herz verlockt, 
lauert’ ich an Nachbars Tür, +83 

1) Vgl. Pedersen, der a. a. 0.8. 71 für mamitu geradezu die Über- 
setzung „Besessenheit“ vorschlägt. ‚Zum Zurücktreten der ‘Dämonen im 
A. T. vgl. mein Gebet u. Frömmigk. 8. 17f. 

2) Edda ed. Genzmer II 31. 

8) WVDOG IV (1908) 8.7. Analog: Wer diese Inschrift zerschlägt, 
dem zerschlage das Haupt der Ba‘al-gmd des Gbr... (Kalamu-Inschr. nach 
Bauer, ZDMG 67 (1913), 684ff.) oder: Wer da... Grenze oder Grenzstein 
verändert, ...Ninib... reiße fort... seine Grenze, seinen Grenzstein (KB 
IV S.&©). 

4) MDOG 58 (1917), S.45; vgl. den Fluch 79 bei Littmann, Publ. 
Prince. Exp. Abyss. II, pag. 328. Auch das ist als charakteristisch zu be- 
achten, wie in Hi. 3,4ff. als Fluch für den Tag gilt, in Nacht verwan- 
delt zu werden (bei der Nacht fehlt eine entsprechende Verwünschung, 
das Dunkel ist zugleich das Reich des Fluches!). Zur Verfluchung des 
Tages vgl. auch Enuma Elis III 19 KB VI,1 8.12. 
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So ‚verfalle’ mein Weib dem Fremden, 
daß Fremde sie unter sich beugen! 3+3 
(31;9%.), und .der moderne Araber klagt an der Leiche des 
Gemordeten: 
O wäre doch sein Mörder ein Gemordeter, 
sein Blut Sieße über des anderen Blut.‘) 


Analoges begegnet in griechischen Flüchen; ich erinnere nur 
noch einmal an das 

doa Adysıs al vol rabra (bezw. ra dsnld) 
Oder der Inhalt steht zu der Lage und Stellung des Verfluch- 
ten in Beziehung. ‘Wie es für alle Menschen ein Unheil ist, 
in ein Tier?) oder eine Pflanze verwandelt zu sein®), so für den 
Mann ein Weib (Jer. 50, 37)*), gar eine Hure®), für den Freien 
ein 'Sklave®), für ein Land zur Wüste”) zu werden. 


3. Fürbitt- und Rachegebet. 


Sind Segen und Fluch Ausstrahlungen der „Macht“ und 
„Kraft“, so müssen sie am wirkungsvollsten da sein, wo sie von der 





1) Dalman, Pal.Diw. 5.328; ähnlich auch 8.336 der Flach wider 
einen Mörder: „O wäre doch sein Hals zur Schlachtung ausgestreckt!* 
Entsprechend wird in der Inschrift Aymon. 21 (a. a. O. pag. 517) den Be- 
amten, die von der Freilassung des Sklaven nichts gehört haben wollen, 
Taubheit gewünscht, und ein serbokroatischer Fluch lautet: 

Die da sagen, schläfrig sei das Mädchen, 

Sollen Schlaf nicht finden in der Krankheit! 

Die da sagen, bös wie eine Schlange, 

Winde sich ums Herz ihnen die Schlange! 

Die da sagen, von unliebem Stamme, 

Mögen keinen Stamm von Herzen küssen! (Goetz 2.0.0,8.441.) 

2) Vgl. Sure 2,61 (Verwandlung in Affen); Edda ed. Genzmer I (Jena 
1914), 8.149 (Wärwolf); im allgem. vgl. Weinhold, SBPr. AK. W. 1895 
8.678 u. Wuttke a. a. 0.8.55. 

8) Vgl. ein oberschl. Lied Mitt. schles. Ges. f. Volksk. XI (1904) 8. 42, 

4) Vgl. den het. Soldateneid II, 42#. (Friedrich, ZA 85 (1984) 8.1661. 

5) Vgl. den Schwur des Mati'ilu MVAG II6 (1898) 8, 6. 

6) Vgl. Jos. 9,28 u. Pedersen a. a. 0.8.67. Auch das ist heran- 
zuziehen, daß Gen. 4,11 der ‘obed ’dämäh verflucht wird min-hä’sdämäb, 
hingegen 3,14 die Schlange mikkol hajiat haseädmr. 

7) Vgl. 2. Sam. 1,21 (Jes. 14,28 Mich. 1,6 u. dazu bab. Erub. 19« Gold- 
schm. 1-61] und das Lied auf den Tod des Hemmad bei Littmann, 
Publ, Princ. Exp. Abyss. IV A pag. 54 No, 85,1ff, auch No. 104,10. 
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Gottheit ausgehen und unmittelbar teilhaben an der wunder- 
wirkenden Kraft des göttlichen Wortest), wie’sie in Israel vor 
allem Deuterojesaja besungen und der Priesterkodex als Mittel 
der Weltschöpfung am Werke gezeigt hat. Um eines '*lohim 
Segen ringt Jakob am Jabbok (Gen. 32,23ff., vgl. vor allem 31), 
in ein Gebet um Jahves Segen über die Dynastie klingt das 
Gebet Davids in 2. Sam. 7,29 aus: 


Hebe an und segne deines Knechts Haus, 

daß es ewig bleibe vor dir, 4+3 
Denn du, Herr Jahve, du hast es verheißen 

und in deinem Segen ist's ewig gesegnet! 4-+4 


‘Wem Jahve nicht flucht, dem kann kein Mensch fluchen, noch 
den Segen rückgängig machen (Num 23, 8. 19). 

Daher verzichtet der Fromme weithin darauf, selbst zu 
segnen oder zu fluchen, fordert vielmehr die Gottheit auf, es 
zu tun. Das tritt schon in einem Teil der Formeln zu Tage. 


Neben das einfache 
Gesegnet, Verflucht 
treten bei dem Segen, um mit diesem zu beginnen, zunächst 
Wunschformeln: R 
Gesegnet seist du von Jahve?) 
Jahves Segen sei über euch (Ps. 129,8) 
Jahve segne dich (Num. 6,24, Ps. 184,8, Rut 2,4) 
und tritt schließlich die Fürbitte: 
Segne dein Volk (Dtn. 26,15; dein Erbe Ps. 38,9)*) 
Über dein Volk komme dein Segen (Ps. 3,9)) 


1) Vgl. die Materialsammlung bei Heinisch, Das „Wort* im A.T. 
und im alten Orient, Münster 1922 (Bibl. Zeitfragen X 7/8). 

2) Jde. 17,2, 1. Sam. 15,13, Rut 2,20; 3,10; plur. Sam. I 28,21 II 2,5, 
Ps. 115,15. Das Nebeneinander der „magischen“ und der „religiösen“ Formel 
findet sich in Rut 2,19£. (vgl. als modern-arabische Parallele ZDPV IV 
1881), S. 68), vor allem aber bereits in der von Kittel „K“ genannten 
Schicht der Samuelisbücher (I 25,83; 26,25:1I 2,5). 

8) Zur Beeinflussung des christlichen Gebetsstils durch Ps. 28,9 vgl. 
Rietschel, Lehrbuch d. Liturgik I Berlin 1900 8, 286. 

4) Eine Zusammenstellung aller von dem Stamme brk gebildeten 
hebräischen Formeln bei Gerber, Die hebr. Verba denom., Leipzig 1896, 
8. 218#.; die Segensformeln der Graffiti vgl. bei Lidzbarski, Handbuch 
(8. 166 £., wo freilich das reiche von Bönedite 1839 gesammelte (CRATBL IV17 
1889) pag. 308), aber erst 1902 in CIS II 558#. veröffentlichte Material 
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Bei dem Gruß haben wir die Wunschform 
Er (Jahve) gebe dir Sälom 

oben schon kennen gelernt; auch hier begegnet, allerdings erst 
in sehr viel späterer Zeit, die Fürbittform, so etwa in der 18. 
Benediktion des Schmone Esre: 

Gib deinen #äloın deinem Volk Israel (und deiner Stadt und deinem Erbe)» 

und segne uns alle wie einen Mann. (epriesen seist du, Jahve, der 

. &älom wirkt.) 

Ganz das gleiche Bild gewähren die übrigen semitischen Sprachen. 
Wer die Annaleninschrift Assurbanipals mit Öl salbt: 


dessen Königtum' sollen die großen Götter segnen (liktarabu; Oyl. B 
VIII ös, VAB VII 2 S. 186). 
Neben dem einfachen 
ma (OIS II 590 u. d.) 
der Graffiti der Sinaihalbinsel finden wir ein 
[porh sp Tape?) 
noch nicht berücksichtigt sein konnte. Die gleiche Erscheinung weisen 
ferner die mit dem Stamme zkr gebildeten Formeln auf; neben dem 233 27 
(CIS II 298 u. d:; ohne »02 CIS II 292 u. d.; vgl. auch das a1sb 04 der 
Synagogeninschriften bei Klein, Jüd.-Pal. Corp. Inser. Wien 1920 Nr. ILS. 
vgl: die Parallelen, auf die Dalman ebenda $. 76 Anm.2 verweist; zu 
Nr. 3 auch Journ. Pal: Or. Soc. I (1920/21) pag. 33#.]) stehen CIS II 443: 
KONTO mar KIT DIp ja... . zum ss und das Gebet des Nehemia: 
zäkräh.]lr 'wlohai 1®$ohäh 18,81. [Vgl. auch CIG IV 9110.) Die gleiche Er- 
scheinung weisen die aram. Assurtexte auf (MDOG 60 (1920) 8. 1#.), während 
swb =ıor Mischn. baba mez. IV 12b (Windfchr 58) in anderem Sinne 
gebraucht ist, Nachtrag: Vgl. jetzt auch Gunkel, Com. zu Ps. 87,2%. 
1) Palist; Rezens,; zum Text vgl. Dalman, Worte Jesu, Leipzig 
1898, S. 801, uud Holtzmann, Berakot (Die Mischna edd. Beer-Holtz- 
ıyann 11) Gießen 1912, 8.25; zur Datierang Kohler, Hebr. Union Coll. 
Annual 1 (1924) 8. 387. Die Formeln lauten: 
$älön lekä Jdo. 6,23; 19,90 Dan. 10,19 
Xlom, Klon lekl 1. Chron. 12,19 (vgl. Jer. 6,14; &11. Zur Ver- 
doppelung des wälom s. 0.8.24 und vgl. CIS II 561; Verdreifachung vgl. 
CIS II 802) Vgl. auch Garrucci, Dissertationi archeologiche di vario 
argomento II, Rom 1865, pag. 191, No, 13. 
ledärejäne$ .... Seläm&’ kollä’ Esr. 5,7. 
sälom “al Ps. 125,5; 128,6. 
%eläm ük’et Esr. 4,17 (synon. gemir ük'senet Esr. 7,12) 
selämekon: jisge’ Dan. 9,31; 6,26., y 
380m "att@ 1. Sam. 25,6 (vgl. 2. Sam, 20,9). 
2) Lidzbarski, Ephem. II, S.264. Vgl. CIS,I 10 [14.25] u.d. 
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neben dem einfachen’ 
ebwt) 


der gleichen und der nabatäischen Graffiti das erweiterte 
aus mb ars ip jo nbw?) 
Der knappe Briefeingang 
Sulmu®), 


begegnet schon in der ersten Dynastie von Babel erweitert und 
ergänzt durch einen religiösen Wunsch: 
Sama$ und Märduk mögen dich’ dauernd am Leben erhalten; mögest' 
‚du wohl (lv Salmata), mögest. du gesund sem. Det: Gott, der dich 
schützt, möge dein. Haupt: zum Glücke erbalten.. Möge dein Wohl- 
ergehen ($ulumka) vor Sama$ und Marduk dauernd sein). 


11122, 141. Eine ganz singuläre Aufforderung an einen Gott, Segen zu 
spenden, wäre die Inschr. tam. 395 bei Jaussen-Sav. II (1914) p. 581, 
doch ist die’Lesung jur »u2 briar sehr unsicher, ebenso auch das rss 
unter 7127 der Nr. 86 bei Dalman, Neue Petraforsch, Lpz 1912 [= CIS 
II 426 E]. 

1) CIS II.228.u. 8.490 u. d.; sehr häufig auch auf den von Jaussen- 
Savignsc heimgebrachten nab. (I No (482) 55 II .202 u. 5) u. min.-lih- 
janischem Grafüti: (I No, 27 u..ö.), zudem Publ. Princ. Univ. Exp, IV, 42; 

2) CIS.1I 572 vgl. 698 u, Jaussen-Sar. a,a. O..pag. 246 No.nab. 184. 
Aunlog steht.in den gafatbenischen Inschriften. neben einfachem abo (vgl: 
Publ. Am. Arch. Exp: Syr. IV, pag. 131 No.8 u. ö; auch Dussaud-Macler, 
2. 2. 0. No. 11a: 96.299) in zahlreichen Fällen o5o nbnp (Publ. Am. Arch. 
Exp. IV, pag. 131, No, 5 u. d; zur Lerung vgl. Littmann ebenda pag. 116. 

"1% [auch zu ebo nom], auch schon: Zur Entzifferung der Safa-Inschr. 
Leipzig: 1901 8. 38). 

3) 2.B.,van Gelderen VIIL (a.a.0. 8.521#) u.d;; vgl, 0.8.,6# Anın. 1 
zu Es 4,17; 7,12. 

4) VAB V], N0.981 u.d,; äbnlich-auch in spätassyrischen Briefen; 
z. B. van Geld. IV (513): Nabu' u Marduk’ ana Sarri beliia likrubu u &d., 
erweitert XV (538) u. 5. — Das Material vgl. bei Pfeiffer, Ass. Episto- 
lary Formulae, J. Ain. O. 8. 48'(1928)-8. 26#. Einen guten:Überblick über 
die. gleichzeitig und gleichwertig nebeneinander stehenden Formeln .ge- 
währt der von Figulla, MVA@ 17,1 (1912) zusammengestellte Brief- 
wechsel Bölibnis. Ich notiere die wichtigsten Varianten: 

Nabu und Marduk mögen [dem Könige] meinem: HerrirSegen geben 
(likrubu) 18,8; [15,5]; A&ur, Samas und: Marduk: mögen! [langes Leben], 
Wohlbefinden (tub) des Herzens und des Leibes für den Berrn:'der Könige, 
meinen Herrn, aussprechen (lifbuu) 2,8#; 3,8#; 52-2 ; 8,2%; ähnl. 6,28; 
7,24: Asur, Sama$ und Marduk mögen Wohlbefinden..... schenken (liki$u) 
92; 11,2; 18,28.; 14,28. u. ö. verstümmelt, 
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In den Amarnatafeln, sowohl den kananäischen?) als den baby-- 
lonischen, und den Mitanni-Briefen?) ist dem Sulmu?) oft ein 
Gebetswunsch. beigefügt, am reizendsten wohl in dem Geleit- 
brief einer. babylonischen Prinzessin: 

Die Götter Burraburia$'s mögen mit dir. gehen. - Wohlbehalten 
&almit) gehe du und in Frieden (ina $alame) wandle du und siehe 
dein Haus}, 

und mehr denn ein Jahrtausend später grüßen die Jerusalemer 
die ägyptischen Juden mit dem Wunsche 
eloneme äyadiv xai Ayadonomoaı üuiv 6 des (2. Makk. 1,18.) 

wie Paulus seine Gemeinden mit den Worten 

zdgıs uiv nal elgivn And Veoü zargds xal zuolov ’Inood Kguorod 

(Röm. 47 u. d.). 
Was den Lebenden zuteil. wird, enthält mamı dem: Toten nicht 
vor. Ein Kindergrab der-jüdisehen Ketakombe am Monteverde 
in Rom. trägt statt des auf Jes, 57,2 ruhenden Wunsches 
ev slonen Y zolunas abrod®) 


1) Vgl. die Briefe des Rib Addi: 
Ba‘alat von Gubla gebe Macht dem Könige, meinem Herrn! (Kodtz. 
68,4; VAB IL 1 8.360) 
Amon, der Gott des Königs, deines Herrn, gebe dir Kraftfülle vor dem 
Könige, deinem Herr (Kndtz. 71,4 ebenda 366; 86,8 ebenda 412). 
2) Vgl. z.B. Kndtz. 21,18 (ebenda 152): ‚ 
Sama$ und Iitar mögem meinem Bruder,großen: Sogen (karaba), schöne 
Freude geben.... Und mein Bruder möge lebend sein in Ewigkeit; ' 
oder Kndtz. 23,26 #. (ebenda 180): 
IStar, die Herrin des Himmels, möge meinen Bruder und mich beschützen. 
Hunderttausend Jahre und große Freude möge diese Herrin uns beiden 
geben. 
3) Nur $ulmu ständig in den Briefen Amenophis’ III (Kndtz. 1,6 ebenda, 
60 u. d.), des Kadafman-Harbe (Kndtz, 2,5 ebenda 68 u, d.), Burraburia$ ° 
(Kndtz. 7,7 ebenda 80 u. d.), Ba’aluia und Battiilu an- Azira (Kndtz. 170 
ebenda 676) usw. 4) Kndtz, 12: ebenda 98 
5) Vgl Garrucei a. a. 0.8. 159,.der'mit’Recht die Formel dv slow 
Y »olunoıs [erod] als. formola ordinaxie degli Ebrei bezeichnet und das 
lateinische- Dormitio tua im bonis- als ihre Übersetzung erweist; sowie 
Deißmann bei Müller-Bees, Die Inschriften: der jüdischen Kata- 
kombeam Moönteverde ia Rom, Leipzig 1919, S.7 Anm. [n. ganz nenerdings- 
Leon, Atn. J. Arch: II 27 (1924) pag251]. Die hebr, Urfornr dürfte in dem 
orbtö Wer rm die: Insehr; Klein 11110 8: 36 zu suchen seim Auch dieJeru- 
salemer Inschriften der Kreuzfahrerzeit‘ ZDPY' 44(1981) No.88 (8.44) neben 
Nr. 86 (8.47) sind heranzuziehen. ' 
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das Gebet 

vür ddonora dv slgrvi) volueoıw abrod ... vıjmıov dobxgıror dv dirasparl ov*), 
und wieder ist es ein Kindergrab, in dessen Stele die Eltern 
aufgefordert werden, für die »olumoıs ihres Lieblings zu beten?), 
genau wie zu der parallelen Formel 

era zöv dixalam*) bez. dalam *) 
ein liturgisch beeinflußter Gebetstext tritt: 
usra röw dixaloy Avdaavoor zöv doüldv cov.®) 
Wie aber diese letztere Formel in Ägypten entstanden zu sein 
scheint, so zeigen die ägyptisch-griechischen Papyri die gleiche 
Entwicklung für die genuin griechische Formel 
fopwoo, 
die wir bereits im 1. nachchristl. Jahrhundert in der Fassung 
Sooöodal oe sdyoua 
finden, einem Wortlaut, der vom 3. Jahrhundert ab vor allem 
in der Gestaltung 
Ioododal os mohlois godvos slyowas*) 
herrschend wird, in derselben Zeit also, in der. das 
zalgeıw { 
des Briefeingangs gelegentlich zu einem 
dv deß (bez. dv xvglo) yalosıy") 

erweitert oder durch einen religiösen Wunsch ergänzt wird.®) 
Um aber wenigstens auch ein Beispiel aus dem klassischen 


1) Müller-Bees No. 18, 

2) Garrucei a.a. 0. 8.159, No.7. Vgl. auch die Jerusalemer Grab- 
inschriften ZDPV 44 (1921) No. 88 (S. 48) und 98 (S. 50). 

8) Garrucei a. a. 0. 8.164 No. 15. 

4) Müller-Baes No. 62, 

5) Vgl. Bees, ’Agz. &pmu. 1911, 8. 98 und a. a. O. S. 65, femer Kauf- 
mann a.a. 0.8. 146ff. Reiche Parallelen bieten auch Revillout, Les 
Priöres pour les morts dans l’&pigraphie &gyptienne (Rev. Egypt. IV [1885] 
p- Lff.) u, Weißbrodt, Braunsberger Progr. Wi. 1905/06 So. 1909. 

6) Vgl. Ziemann, De epistularım Graecarum formulis solemnibus 
quaestiones selectae (Diss. Phil. Halenses XVIII,4 pag. 835 sequ. oder den 
Text Bell2beiDeißmann, Licht vom Osten* Tüb. 1928 S. 159 ff, Statt des 
sözopas steht — selten — ein foukouar; vgl. Zucker SBPrAK 1910 8. 718. 

7) Vgl. Ziemann ibid. pag. 800 sequ. 

8) Vgl. Ziemann ibid. pag. pag. 322 sequ. 
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Griechentum zu geben und zu zeigen, wie auch da die Unter- 
ordnung des Segens unter das persönliche Walten der Gottheit 
deutlich zu Tage treten kann, sei abermals auf den Segen der 
Eumeniden des Aischylos verwiesen: 

zalger’ dorinös Aecbs, berao Hueror Ads, 

aagdtrov pllas plloı, owpgovoüres dr zodran 

Haihddog Ö’bnd aregol; Övrag Ale zarıig. ‘) 

Wie in diesen Wendungen der Segen, so wird auch die 
Fluchabwendung in Israel aus dem Bereich der magischen 
Handlung herausgehoben und der Gottheit untergeordnet. Wir 
sprachen von all den Zeremonien, durch die der der Gemeinde 
wie dem einzelnen anhaftende Fluchstoff beseitigt werden soll; 
je mehr aber die Übertretung eines Gebotes aus dem Gesichts- 
winkel der Fluchbedrohung heraustrat und als Frevel gegen 
die persönlich waltende Gottheit erfahren ward, je mehr also 
an Stelle des Gefühls der „Unreinheit“ das Gefühl der „Sünd- 
haftigkeit“ trat und das Gewissen lebendig ward, desto mehr 





1) 997#. Wilam. 327. — In diesem Zusammenhang müssen auch die- 
jenigen syrischen Hausinschriften erwähnt werden, die abweichend von den 
oben 8.42 Anm. 1 besprochenen ein Gebet um Hilfe Gottes, Christi, Marine 
enthalten. Ich gebe — in der gleichen Citierungsweise — einige Proben: 

XMT 6 deiös) Naxhß)ov Hoydryelos Bojdı No. 918 

XMT ö0a Ayız xal ool r& dı[xAä]. Kolı)ork, Border robs olxoürros zal zods 
dvayınaolxorras] No, 970 

+ als Öeds Ölyp]ov Targlzı[ov) Nr. 574 bezw. el; Bed Bond: No. 959 [BZ 
XIV (1905) 8. 46 Nr. 65 als fonder gefaßt]; ähnlich auch nicht 
selten in Publ. Am. Arch. Exp. III. Wichtigere Weiterbildung: 
Deo zowork Bord, El; Beös uövos... eloehdE zaıort ebenda 116. 

IXOYE Bordı.. »(üos)e BorjOfı) No. 1120 

»ldoı)e & Meö)s tod üylov Tsweylov Bordtoov ... No.24. Inschr. mit For- 
men von Bondetv sehr häufig; ebenso xögıs püllaf(o») No.663 u.d. 
ö.(vgl.z.B. No. 510d, 254), beides auch in Publ. Am. Arch, Exp.IIl. 

& dei od dyliJov Zegyllov) #e Bägov, ebhbysaor tod uoraor(nolov) Nr. 
722; vgl. (Publ. Am, Arch. Exp. IV pag.84 No.14 u.]Dussaud- 
Macler, Miss. dans les rög. des. de la Syrie Moyenne 257, 

#fögı)e 6 Heö)s marroxpdrwug Enoor zjv wuziv 'Iodvvov ... 1028; vgl. 
Publ. Am. Arch. Exp. III 6: äyıos 6 Dsös, Ayıos loyuads, Ayıoz 
oraugmdsis di sus, MAdnoov uäs. Eine heidnische Parallele 
bietet Publ. Prince. Arch. Exp. III. 15 (vgl. Pal. Jb. IV (1908) S. 16 
ZDPV 32 (1909) 8. 232): "His oöLa, muslimische Publ. Am, 
Arch. Exp. IV pag. 196 No. 19 vgl. dazu Hartmann ZDPV 
XXIV (1901) &.54 Anm. 2. 

Zeitschrift d, Deutsch. Morgenl, Ges., None Folge Band IV" (Ban 70). 5 
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mußte auch für die Herstellung der „Reinheit“ die Gewinnung 
der vergebenden Gnade als Ziel eintreten. Es geschieht das 
so, daß Jahve gebeten wird, die Sühnezeremonien zu vollziehen, 
von denen also nur noch im Bilde,die Rede ist: 
O wasch mich rein von meiner Schuld, 

entsünd’ge mich von meinem Fehl! (Ps. 51,4; vgl. 51,9) 3+8 
Doch nicht die bildliche Verwendung der Riten, die auch im 
babylonischen Gebet begegnet'), ist für unsern Zusammenhang 
das Aüsschlaggebende, vielmehr die in ihr sich spiegelnde Tat- 
sache der Unterordnung der Fluchabwendung unter Jahves 
statt unter der Menschen Tun.?) 

Wesentlich starrer als diese Segensformeln war in Israel 
die Fluchformel.?) Wohl steht hier [und in gleicher Weise in 
Assyrien#)] wie neben dem Segen das Fürbitt-, so neben dem 
Flache das Rachegebet, das dem Gegner, sei es der eigenen 
Person, sei es des Landes, nicht selbst das Unheil anwünscht, 
sondern es von der Gottheit auf ihn herabfleht, und die Formen, 
in denen das geschieht, sind mannigfaltig und zeigen deutlich 
den Übergang aus der magischen Formel in das Gebet.) Am 
nächsten steht der ersteren noch die Wunschform®), die wir bei 
der Besprechung von Num, 5 schon kennen lernten: 


1) Vgl. Jirku, Altor, Kom. $. 226. 
2) Vgl.zu dem Gesagten Seeger, Die Triebkräfte des religiösen Le- 
bens in Israel u. Babylon, Tübingen 1923, S. 96f. 
8) Sie lautet: "ärür-f Nomen Gen. 8,17; 49,7; Din. 28,17; Jos. 6,26; 
1. Sam. 14,4.28; Jer. 11,8; 17,5; 20,14f.; Mal. 2,2; 
Hi. 8,8. 
"Ärür + Eigenname Gen. 9,25. 
’Ärdr + part. Gen. 27,29; Num. 24,9; Din. 27,16. ; Jde. 
21,18; Jer. 48,10; Mal. 1,14; 
Krür+ pron. pers. Gen. 3,14; 4,11; Dtn. 28,18; Jos. 9,22. 
1. Sam. 26,19. 
4) Vgl, VAB VII, 2, 8.22 (Gebet Assurbanipals zu AS$ur u. IStar). 
5) Zur Unterordnung der magischen Fluchhandlung unter die 
Gottheit vgl. Doutte& a. a. O. pag. 280; im Griechischen wird dpd gerade- 
zu zum term. für „Gebet“ (vgl. Radermacher ARWXI (1908) S. 11 ff. 
auch Lasaulx a.a.0. S. 162); die Bedeutungsentwicklung des lat, precatio 
(vgl. Danz a. a. O. S. 19#f.) ist ebenfalls heranzuziehen. 
6) Zur Wunschform des Fluches vgl. auch die modern-arab. Paralleleır 
bei Dalman, Pal. Diw. 8. 16. 288 oder in ZDPV 21 (1898) 8, 60 No. 4. 9. 
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Jahve mache dich zum Fluch- und Schwurwort in deinem Volke, 
indem er deine Hüften einfallen und deinen Schoß anschwellen machel, 


ja, es finden sich Mischformen, in denen der Wunsch an die 
Gottheit hart und unausgeglichen neben dem ohne Anrufung 
der Gottheit gegebenen Fluche stehen: 


Meinen Verfolgern die Schande, 


mir aber nicht! 2-+3 
Ihnen Zerschmetterung, 

mir aber nicht! 2+3 
Bring ihnen den Fluchtag, 

zerschmeiße (M) sie ganz! (Jer. 17,18) 3+2 


Wie hier in der dem Fluch nachgesandten Heilsbitte 
über den Beter, so zeigt sich an anderen Stellen die Herkunft 
des Rachgebetes aus dem Fluche in der Namensnennung 
eines besonders sichtbar Getroffenen!): 


Tu ihnen @) wie einst dem Sisera, 


wie dem Jabin im Bachtal des Kison, $+3 
Die man schlug an der Quelle von Dor, 

die zu Kot auf dem Boden einst: wurden. 3-+3 
Ihre Fürsten behandle wie Oreb 

wie Zeeb (IM) ihre Großen zumal, 8+3 
Die da sprachen: Wir wollen erbeuten 

die Fluren JJahves’! (Ps. 83,10 ff.) 3+2 


Nicht selten sind Segeusformeln in Fluch- und Rache- 
worte verwandelt; so wird in Neh. 13,25 die Umbiegung des 
bekannten: „Gedacht werde zum Guten!“ in: 


Gedenke an sie, mein Gott, um der Befleckung des Priester- 
tumes und des Priesterrechtes der Lewiten willen! 


ausdrücklich als kll bezeichnet, und in ganz analoger Weise 
ist die gleiche Segensformel abgewandelt in Ps. 137,7: 
Gedenke, Jahve, der Edomiter, 


des Jerusalemtages, 3-+2 
Da sie sprachen: Reißt ein, 
reißt ein bis zum Grund! 8+2 


1) Vgl. Jer. 29,22. Eine andere Form der Beispielsnennung, deren 
Aufbau an den oben 8.45 besprochenen Zwiebelzauber u. verwandte Er- 
scheinungen der Surpu-Tafeln erinnert, findet sich Ps. 58.84, — Lebendig 
ist solche Namensnennung noch in den Ritualen der Griechischen Kirche; 
vgl. Maltzew a. a. 0.8, XXVII£, 

5* 
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=) Heil dem, der die Taten vergilt, 


die du uns getan! 8-+2 
Heil dem, der packt und zerschmeißt 
deine Kinder am „Felsen“!*) 8+2 


Andere Züge stammen aus den Motiven der Gebetser- 
hörung?), die dem Flehen Nachdruck verleihen sollen, so die 
Betonung der eigenen Unschuld (Jer. 17,16) und der Bos- 
heit der Feinde (Jer. 11,20), die an Jahves Gerechtigkeit ap- 
pelliert (vgl. Num. 16,15), oder die Hervorhebung, daß der Dul- 
der um Jahves willen unter den Gegnern zu leiden hat 
(Jer. 15,15). Wie die Segensformel in das Gegenteil verkehrt 
ist, so auch das Bußgebet: 
Bedeck nicht, was sie gesündigt, 

was sie gefrevelt vor dir, lösch nicht aus (Jer. 18,23). 3+83 
Die Fluchformel selbst aber bleibt von diesen Ver- 
änderungen unberührt. Nur zweimal ist dem ärür ein 
lißn® iahumt beigefügt (Jos. 6,26; 1. Sam. 26,19), und an der 
zuerst genannten Stelle scheinen diese Worte zudem dem ur- 
sprünglichen Text fremd?) gewesen zu sein. Eine dem bärük 


1) Zum Text und zu dem in äwla‘ liegenden Doppelsinn vgl. Mow. 
a 0.0.8, 83f. 

2) Zu diesen Motiven der Gebetserhörung vgl. meine Schrift Gebet usw. 
8,5. Spätjüdische Rachegebete bietet Dittenberger, Sylloge® 1181 
(vgl. dazu Deißmann a.a.0, S, 3ö1ff.), mittelalterliche bei Zunz a.a.O. 
8.28. 168. 199f. oder bei Eisenmenger, Entdecktes Judentum II Königs- 
berg 1711 8.90, wobei die von E, mit solchem Eifer diskutierte Frage, 
ob sich diese Gebete gegen Christen richten, für uns höchst gleichgültig 
ist, Wie vollständig der Fluch zum Gebet werden konnte, zeigt die Inschr. 
Steinleitner No. 7 (8. 29); es ist strafbar, wenn man der Gottbeit für die 
Vollstreckung eines Fluches nicht dankt (vgl. a. a. O. 8. 85). 

8) Vgl. Steuernagel, Com. z. St. — In ähnlicher Weise scheint in 
den spätattischen Grabinschriften IG 1II 1417f. der alte Fluch wre yijv 
»agaöy wege #ri durch das vorangestellte zgds deör ai Jouwr aufgefüllt 
zu sein, wie auch in IG III 1423. der eigentliche Fluch (vgl. das yırndodeo 
bzw. doro; yer&odo in einem kretischen Paralleltext bei Wünsch (JGIII, 
3 pag. IX)!) mindestens formal auf das vorhergehende zagasldoru ro% zaray- 
dorloıg Beols Todro rd Nowor puidoosv, Illobrayı ri keinerlei Bezug nimmt. 
Hier wie dort sind an sich ganz heterogene Elemente mit einander ver- 
bunden. Auch sonst haben sich im Griechischen automatische Flüche wie 
das in mannigfachen Eiden wiederklingende 


Hain xal yevos abrod (5.0.8. 28 Anm. 2.) 
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’attä leahue® auch formell entsprechende Aufforderung an 
Jahve, den Gegner seinerseits zu verfuchen, findet sich, soweit 
ich sehe, erst in sehr später Zeit in dem Christenfluche, wie 
ihn Epiphanios überliefert hat!), wenn man nicht in dem 
Jahve schelte (jig‘ar) dich, Satan! (Sach. 3,2) 

eine Spur einer solchen Sitte schon in der älteren Periode finden 
wollte.2) Wir müssen auf diesen Unterschied in der Wand- 
lungsfähigkeit der Segens- und Fluchformel in Israel noch aus- 
führlich umso mehr zurückkommen, als er sich in den übrigen 
semitischen Sprachen so nicht findet. 

Hier ist vielmehr die Aufforderung an die Gottheit oder 
der Wunsch, daß die Götter den Frevler verfluchen sollen, recht 
eigentlich die Form der Verwünschung geworden. Wie wir 
sie in den ältesten Zeiten, etwa auf der Stele des Anubanini 
von Lulubu®), dem Cod. Ham. oder den Grenzsteinen der 
Kas$uzeit*) finden, so begegnet sie bis in die spätesten Tage 
sowohl Assurs®) als Babylons®), ja darüber hinaus bis in die 


oder das den Frevler den Unterirdischen ausliefernde (gl. das zapadoüvas 
ı® oaravd 1. Kor 5.5 aber gleichfalls in sich selbst wirksame dvddeua Eoro 
mit großer Zäbigkeit, z. T. bis heute, gehalten (vgl. Schmidt, Jahrb. f£. 
class. Phil. 189 (1893) S. 371 und Griech. Märchen, Sagen und Volkslieder, 
Leipzig 1877, 8. 87, und haben den Sprachgebrauch der christlichen Kirche 
beeinflußt; vgl. sint anathema Maranatha (1054) beiMirbt a.a. 0. Nr. 269 
und das schöne Verbum anathematizare. Andere antike griechische Flüche 
vgl. Dittenberger, Syll.’ Nr. 1197 oder Soph, Oid. Tyr, 248 Jebb I 44; 
andere modern-griech. bei Bernh. Schmidt, Volkslieder der Neugriechen, 
Leipzig 1871 8. 97. 161. 169; neu-ägypt .bei Lane, Sitten u. Gebräuche 
der heut. Eg. III Lpz. 1852 8.138. 

1) Haer. XXIX. 9 Holl 1339: Zrxarapdonı 8 Deös os Nafwgalous; 
vgl. dazu Krauss, Jew. Quart. Rev. 5 (1898) pag. 131, 

2) Das würe wahrscheinlich, wenn in Mal. 2,3 das den Fluch von 
Mal. 2,2 zusammenfassende go‘er textkritisch sicherstünde, doch vgl. BHK. 
Zur Bedeutung des Stammes gr, von der Gottheit gebraucht, vgl. 
Gunkel, Schöpfung und Cbaos®, Göttingen 1921, 8. 59 Anm, 2, anders 
Pedersen a.a. 0. 8.82 — Thren. 8,65 ist wohl telX’ätskä statt des hap. 
leg. ta's]ätekä zu lesen. 

8) Anu, Antu, Bel, Belit usw. irradam limudam liruru$ VAB I 172. 

4) arrat la nap$uri (bezw. pa$ari) lirurufu(ms) KB IV 60.62, 

5) vgl. KU 44; mit dem gleichen term. arrat la nap&uri. 

6) vgl. irrit ilani rabuti ina libbi iäfur KB IV 284; vgl. ferner etwa 
Peiser, Babylonische Verträge, Berlin 1890, Urkunde 92, oder Marx, 
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Perserzeit!) und findet sich auf nabatäischen?) und edesseni- 
schen®) Inschriften noch in nachchristlicher Zeit. Lebt sie doch 
neben dem automatischen Fluch“) auch unter den Arabern des 
heutigen Palästina noch immer fort!®) Sehr merkwürdig und 
für das Alter des Götterfluches charakteristisch ist nun aber, 
daß dabei oft eine Teilung des babylonischen Pantheons in der 
Weise eintritt, daß die alte Vierheit Anu, Enlil, Ea, Ninmah®) 
aufgefordert wird, den Frevler zu verfluchen, die übrigen Göt- 
ter aber, gewisse näher aufgezählte Einzelstrafen an ihm zu 
vollstrecken. Ich belege sie für die 2. Dyn. von Isin: 

...jenen Mann sollen Anu, Enlil, Ea, Ninmab, die großen Götter, 
gewaltig treffen, mit bösem, unauflöslichem Fluche ihn ver- 
flachen (arrat la nap$uri marusta lirurußu), 

Sin, die Leuchte der glänzenden Himmel, mit nicht weichendem 
Aussatze seinen ganzen Körper umkleiden, sodaß er bis zum Tage 
seines Geschickes nicht rein werde, sondern wie ein Wildesel 
lagern muß an der Aussenseite seiner Stadt, 

Sama&, der Richter Himmels und der Erde, sein Antlitz schlagen, 
daß sein heller Tag sich zur Finsternis verkehre. ..”), 


Die Stellung der Frauen in Babylonien, diss., Breslau 1898, 8. 26 (Urk. Nbk. 
868), endlich auch KB IV 214 (Nab. VIII,80) u. Ham. Ges. VI, 1432. 

1) Vgl. Kohler-Peiser, Aus dem bab. Rechtsleben II, Berlin 1890, 
8. 19, Urk. Oyr. 277. Auch die gelegentlich in Griechenland bezeugte An- 
bringung des Fluches auf einem Weihgeschenk — Eurip. Hik. 1210 
Kirchh. 11 36 — dürfte sich ähnlich erklären, j 

2) OIS I 197 u. d.; zu 271 vgl, Jaussen-Suvignac, nab. 17 (I p. 
172) u. Lidzbarski, Ephem. III 84; vgl. ferner OIS II 217 (=J.-8. nab. 
31 [I p.192]), auch J.-8. nab. 2 [I p. 142]. 

3) Inschrift Sachau 8 ZDMG 36 (1882) S. 104. 

4) Vgl. den Reimfluch ZDPYV 39 (1916) 8. 194 No, 811 oder einige von 
den von Littmann, Abh. GWG,, phil-hist. C. N. F.V38 gesammelten 
palfstinensischen Volkslieder, so Lied AI 12 (8. 15), 25 (8. 17), 72 (S. 22), 
87 (8.28), 96 (8.3). 

5) Vgl.: „Das Auge, das nicht wegen Muhammed gebetet hat, möge 
Gott verfluchen“ ZDPV 12 (1889) S. 219. Die Doppelheit kommt auch zum 
Ausdruck in den parallelen Formeln: „Verfucht sei dein Vater* und: 
„Allah verfluche deinen Vater.* 

6) Zur Sonderstellung der alten Vierheit vgl. jetzt auch Meißner, 
Babylonien und Assyrien II, Heidelberg 1925, 8. 4#.; zum Fluch der Nin- 
mah vgl. auch MDOG 4 (1900) 8.7; WVDOG 4 (1908) 8. 18; 23 (1918) $. 
159. Neben die alte Vierheit tritt im Fluche gelegentlich Nabu, so in 
dem 0. 8.69 Anm. 5 schon besprochenen Text KU 44. 

7) KB IV 76f: — Nicht so scharf ausgeprägt ist die Teilung des 
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worauf noch eine ganze Reihe von weiteren Einzelstrafen folgt, 
die I$tar, Marduk, Ninurta, Gula, Miru u. Nabu über ihn bringen 
sollen.t) 

Für den alten Israeliten ist nun selbstverständlich Jahve 
der Gott, dessen Segen er erfleht und dessen Fluch er fürchtet. 
Auch wo, wie in Ley. 26 im Gegensatz zu Din. 28, an die Stelle 
des Segens und Fluches die Verheißung von Einzelgaben und 
die Androhung von Einzelstrafen getreten sind, ist es Jahve 
allein, der sie vollstreckt oder verleiht, kein anderer Gott und 
kein Dämon, Wo die Gemeinde oder der Einzelne Rache hei- 
schend oder Hilfe begehrend sich an die Gottheit wendet, stets 
ist Jahre der Gott, den man anruft. Beispiele, insonderheit die 
Rachegebete des Jeremia, lernten wir bereits kennen. Ich ver- 
weise hier nur darauf, mit welcher Wucht der oben bereits an- 
geführte Ps. 83 in der Betonung der Alleinherrschaft Jahves gipfelt: 

Erfülle ihr Antlitz mit Schande, 


daß sie deinen Namen suchen, Jahve; 3+8 
Daß sie erkennen, daß da bist ‘W allein 
auf Erden der Allarhöchste! (17.18) 3+8 


Am eindrücklichsten wird der monolatrische Charakter der is- 
raelitischen Volksreligion wohl dann, wenn man zum Vergleich 
mit den israelitischen Fürbittgebeten etwa die Grußformeln der 
altbabylonischen Briefe heranzieht.?) Ausschlaggebend dafür, 
welcher Gott als Heilspender angerufen wird, ist dabei mit ganz 
wenigen Ausnahmen?) die Persönlichkeit des Absenders. 
Daher tritt in den Briefen aus Sippar Gott Marduk, wenn er 


Pantheons bei der Segenspendung, immerhin sei auf Col.VII, 34ff. der In- 
schrift Agumkakrimis (KB IIf, 1, 150) und die Namen des Anu- und des 
lStartores am Sargonspalast verwiesen (KB 11 50), die eine stärkere Spe- 
zialisierung bei den jüngeren Gottheiten erkennen lassen. 

1) Vgl. ferner KB II1,1,192; WVDOG 28 (1918), 159; Scheil, Deldg. 
en Perse VI (1905) pag. 31. 

2) Reiches Material ist verarbeitet von Theiß, Altbabylonische 
Briefe, Berliner Diss. 1912; speziell zu den Grußformeln vgl. Schroeder, 
Baudissinfestschr. (Beih. ZaW 88) 1918 8, 411. Die einfachste Form bietet 
VAB VI No. 121 $ama$ libalitka. 

8) Vgl. Sama$ u ilka VAB VI No, 125); Samas u adad ilkunu in einem 
Briefe an Adad-Nasir (No. 208); besonders höflich Samas u enlil ili in 
einem Schreiben an Ibi-Enlil (Nr. 181). Zur Verteilung der Gottheiten in 
den Mitannibriefen der Amarnazeit vgl. VAB II? S. 1047, 
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überhaupt erwähnt wird, stets hinter Sama$ und seiner Syn- 
thronos zurückt), daher begegnet die Anrufung einer weiblichen 
Gottheit?) fast nur in Briefen, die von Frauen geschrieben sind 
oder aber von solchen Männern herrühren, deren Name als 
Bildungselement den einer weiblichen Gottheit enthält.°) Dieser 
Sitte entspricht es genau, wenn Gen. 14,19 den Melchisedek 
sprechen läßt: 
Gesegnet sei Abraham von ’El-‘aelion, 
oder 1. Sam. 17,43 berichtet wird: 
Der Philister [(Goliat) Auchte dem David bei seinem Gotte. 


Im Munde von Israeliten aber begegnen nur mit Jahve gebil- 
dete Formeln und Eide, an Jahve gerichtete Gebete. Er spendet 
den Segen und alle einzelnen Segnungen, Fruchtbarkeit der Ehe 
(Gen. 30,2; Ps. 127,3) und des Ackers (Lev. 26,4f.), friedliche 
Zeiten oder Sieg über die Feinde (Lev. 26,6f.). Er sendet den 
Fluch und alle einzelnen Strafen, Krankheit und jegliche Not 
(Ley. 26,14 ff.), er, von dem der israelitische Fromme erst recht 


1) VAB VI Nr. 109#.u.6. Auch in den Schwurformeln der Kon- 
trakte aus Dilbat und Warka überwiegen die alten einheimischen Götter 
Ura$ (Ausnahmen vgl. Kohler-Ungnad, Hammurabis Gesetz III Nr.190, 
815, 413 IV Nr. 915. 952 VAB V 279) und Nannar (Ausnahmen: Ham. 
Ges. 1II No. 819. 848. 445) bei weitem gegenüber Sama$ und vollends 
Marduk. In den Briefen aus der Zeit des Abiefub (VAB VI No. 221) 
und Ammisaduga (VAB VI Nr, 247 u. 6.) haben dann freilich Samas 
und Marduk den Stadtgott Ura$ völlig verdrängt; vgl. Ungnad, BA VL5 
(1909) 8. 88 und Uuq, Nour. Rev. Hist. de Droit franc. et Etranger 33 (1909) 
p. 425, auch schon VAB VI Nr. 149 (Zeit Samsuiluna’s), 

2) Neben Marduk begegnet Aja VAB VI Nr. 127 (+kalatum Nr. 118), 
beli u belti ebenda 129, 158 u. d. 

8) So Innanna in einem Briefe des Lu-Mah VAB VI Nr. 178, Eine 
merkwürdige Abweichung bringen (außer dem ganz singulären Text VAT 7706 
Ham. Ges. VI 1613) Kontrakte, au denen Glieder der Familie des Siniki- 
Sam beteiligt sind; hier wird Aja angerufen, obwohl beide Vertragschließende 
Männer sind; vgl. Ham. Ges. III 38.42. Sonst ist stets, wenn eine weib- 
liche Gottheit angerufen wird, wenigstens einer der Kontrahenten femi- 
nini generis; vgl. Bu. 88-5-12, 624. 705. 721. 769; 91-5-9, 331. 374. 712. 2173. 
2191. 2196. 2492. 2499 [zitiert nach Daiches, LSSI2] u. Ham-Ges. VI 
Nr. 1418. 1442. 1571. 1623. 1629. 1637. (1701). 1702. 1716. 1719. 1731. (1732). 
1735. 1742f. (1747). 1748, unsicher 1987. Vgl. auch Mercer, The oath 
in babyl. and assyr. literature, Münchn. diss, 1911 p.7. 
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aussagen könnte, was der Babylonier von Marduk bekennt, daß 
kein Gott ihm das Wort seiner Lippe ungiltig macht!), 
er, von dem der Dichter in der Zeit des beginnenden Einflusses 
des persischen Dualismus?) es singt: 
Ich, Jahve, bin’s und keiner mehr, 
der Bildner des Lichts, der Finsternis Schöpfer; 3+3 
Der Friedenspender, der Unheilsender, 

ich, Jahwe, schaffe dies Alles (Jes. 45,6£.). 3+3 
Auch da, wo der alte Israelit versucht, die Kraft des eigenen 
Segens und des eigenen Fluches dadurch zu verstärken, daß 
er den kraftgeladenen Gottesnamen?) in die Formel aufnimmt, 
— an dem Namen haftete ja etwas von der Macht, die seinen 
Träger auszeichnet; durch die Nennung des Namens des Assur- 
banipal soll Guggu die Feinde bezwingen‘) — ist es natürlich 
der Name Jahves, der gebraucht wird. Wie der Midrasch in 
später Zeit noch den Jahvenamen in materielle Waffen einge- 
graben sein läßt), so gebraucht die alte Zeit den Segen und 
den Fluch b‘$em jahue®. „Im Namen Jahves“ segnet David 
das Volk®), 

Wir segnen euch mit dem Namen Jahves, 

so lautet die unmittelbare Fortsetzung des oben schon be- 
sprochenen Wunsches: „Der Segen Jahves sei über euch“ (Ps. 


1) KAR 1 28 Kol. II Rev 26.31 (MVAG 28,1 [1918] $. 16); vgl. auch 
seinen Beinamen: „dessen Geheiß unabänderlich ist,“ 

2) Diese und ähnliche Stellen sind m. E. nicht als Gegensatz gegen 
die Marduk-Religion zu fassen, sondern ihre Spitze ist gegen den Dualis- 
mus gerichtet; zur Fragestellung vgl. Greßmann, ZaW 42 (1924) 8. 18. 

8) Vgl. Westermarck, a. a. O. 18, 466; anders, doch schwerlich 
richtiger, ders. Zeitschr. für Sozialwissensch. 10 (1907) 8.89. — Da nach pa- 
lästinensischer Anschauung die Tauben und Turteltauben bei ihrem Girren 
fortwährend den Namen Allahs anrufen, muß man sich hüten, in einem 
Hause, in dem solche Tiere gehalten werden, ein Kind zu verwünschen; 
vgl. ZDPV VII (1884) 8. 108 Nr. 149, 

4) ina zikir $umiöu kufud nakrutika Rayl. II 99 VAB VII, 2 8.20, 
Zum Problem vgl. Cassirer, Vortr. Bibl. Warburg I (1923) 8. 27, zur Kraft 
des Namens in der Antike Röhr, Philologus Suppl. XVII (1924) 8. 12#f. 

5) Bemidbar rabba XII Wünsche 277. Zur Kraft des geschriebenen 
Namens machtgeladener Personen vgl. de Groot, Universismus, Berlin 
1918, 8. 107. 

6) 1. Chron 16,2 (+ scbä’0t 2. Sam. 6,18). 
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129,8). Die bösen Buben verflucht Elisa mit dem Namen Jahves 
(2. Reg. 2,24). Jahve selbst habe, so weiß man zu sagen, den 
Lewiten dies Mittel, den wirkungskräftigen Segen zu spenden, 
verliehen (Din. 10,8; vgl. 1. Chron. 23,13), wie ja auch in Num. : 
6,22#f. der aaronitische Segen als ein von Jahve selbst ange- 
ordnetes „Legen’des Jahvenamens“ auf das Volk erscheint. Wie 
von dem Jahvenamen gehen von der ihm heiligen Stätte und seinem 
Feste Kräfte aus, die der Mensch sich nutzbar machen kann. Wie 
sieben Altäre gebaut und in Betrieb genommen werden müssen, 
ehe Bil‘am seine Flüche zu sprechen vermag (Num, 23,1), wie 
Abimelech von den Sichemiten im Tempel des Ba‘al berit am 
Herbstfest (Jde. 9,27), wie Ali unter den Umaijaden in der 
Moschee verflucht wird), so segnet Salomo am Tempelweihe- 
tag vom Altar aus das Volk (1. Reg. 8,14) und das Volk seinen 
König (1.Reg.8,66). So erfolgt denn auch die Selbstverwünschung 
beim Reinigungseid (1. Reg. 8,31) und beim Bundesschluß (Jer. 
34,15) oder beim Gottesurseil 
vor Jahves Angesicht (Num. 5,16) 


bez, 
vor meinem Angesicht in dem Hause, über dem mein Name genannt 


ist (Jer. 84,15) 
oder 


vor deinem Altare in diesem Hause (1. Reg. 8,31).*) 

Damit ist eine Entwicklung unmöglich gemacht, die wir 
anderwärts finden und die man am besten mit Marett als die 
personification and progressive deification of the instrument ®) 


.1) Vgl. Pedersen a.a.0.8. 94, u. ebenda 8. 95 die Bedeutung der 
Zeit des Aussprechens für die Wirksamkeit des Fluches. 

2) Zur Eidesleistung am Heiligtum vgl. für Babyl. Mercer, diss. p. 
10f. (doch auch OLZ 16 (1918) 252£.) u. Walther LSS VI 4-6 (1917); 
für Griechenland Lasaulx a.a.0. S.187ff,, auch Cicero, Pro Balbo 5 
Müller IL 3 S. 188 (besonders bevorzugt die Altüre des Palaimon in Korinth 
Paus. II 2,1 Spiro [127 und der Praxidikai auf dem dg05 TiApoboor Paus. 
IX 83,3 ebenda III 74); für Rom Danz a. a. O. 8.112. — Eine andere 
Vorstellung liegt zugrunde, wenn Eid und Fluch in bestimmter Richtung, sei 
es zum (nächtlichen) Himmel (vgl. Gen. 14,22 Dtn. 32,40! Ez 36,7 Ps. 106,26; 
Pal. Jb. 2 (1906) S. 67; ZDPV 21 (1898) S. 60 No. 4 und dazu das de Gojasche 
Gemälde „Überschwemmung‘), sei es nach Westen hin (s. u. 8. 76) gesprochen 
wird; hier handelt es sich um einen Gebetsritus, durch den die Worte dem 
Gotte zugerufen werden, den man dort thronend glaubt. 

8) FL XV (1904) S. 160. 
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bezeichnen kann. In der Tat offenbart sich gerade bei Segen 
und Fluch die Grenze zwischen den unpersönlichen Substanzen 
und den Dämonen als fließend.) So wird im Babylonischen 
der Fluch gelegentlich mit einem Dämon verglichen?), gelegent- 
lich begegnet er in personifizierter Gestalt®); in Griechenland 
finden wir neben dem Zebs öpxıos auch den ögxos selbst, und 
zwar als schlimmsten Sohn der Eris: 

ögxov OD, s di alsiorov Emydorlous dvdorong 

annalvei*) 
oder als Vater eines anderen Dämon, von dem es heißt: 

all Soxov dig doriv ävavuuos, obö' Frl yeiosg‘ 

oböR addss‘ zgmummds ÖE ueriggeru, els & e näcav 

ovundowas öhdon yerııv zal olxov Ärayra,®) 
Geradezu als zgındyuvrog, als ueyas olzoowis zal Bapbupıg 
daluwv erscheint des Atreus Fluch in dem Zwiegespräch der 
Klytaimestra und des Chores®), und die Erinyen selbst werden 
bei den Tragikern je und dann als ägaf bezeichnet, am schärf- 
sten in den Eumeniden des Aischylos: 

dgal $bv olkoıs yis üxal zerkjuede,) 

Eine andere Linie läuft hier mit der eben gezogenen zusammen. 
Sind doch die ’Egıvdes von Haus aus nichts anderes als die Toten- 
seelen selbst, die „von dem Einzelindividuum gänzlich abgetrennt 
und aus individuellen Sonderwesen zu eng umgrenzten Typen 
verwandelt“ wurden.®) Es ist aber eine bei den Griechen ganz 


1) Vgl. Oldenberg, Rel. des Veda S, 482, 

2) Surpu V/V1 1.18 Zimmern 24.26; vgl. dazu Pedersen a.a. 0.8.70; 
zur Vorstellung selbst und analogen Erscheinungen bei dem Zeus ögtos (und 
dem Terminus bez. Juppiter Terminalis der Römer, doch vgl. Wissowa 
a. a. 0. 8, 136f.) auch Westermarck II (1909) 8. 51. Auch der pw “nrs 
CIS IV 20 u. ö. gehört hierher. 

8) Mercer, JAmOS 34 p. 2881. u. dazu Hab. 3,5. 

4) Hesiod, Theog. 231f. Rzach 17. 

5) Herodot VI 86 Hude II (107). Zum Alter der Vorstellung vgl. Hir- 
zel, Eid 8. 142ff. 

6) Aischyl, Agam. 1475 ff. Wilam. 236. 

7) 417 Wilam. 307; vgl. Choeph. 406. Wilam. 261, Septem 9581. 
(Wilam. 120 und dazu Petersen, Die attische Tragödie als Bild- und 
Bühnenkunst, Bonn 1915 8.370). Weitere Belege bei Lasaulx a.a.0. 
8. 164 Anm. 30 und Wünsch IG III, 8 pag. II. 

8) Vgl.E.Rohde, Rhein. Mus. 50 (1896) 8.17 =Kl. Schriften IT, 241. 
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geläufige Vorstellung, daß die Totenseele die ihr auf Erden zu- 
teilgewordenen zadrjuara rächt!), den von ihr auf Erden ge- 
sprochenen Fluch vollstreckt, ja durch ihren Fluch selbst zum 
dgaios [dalumv]?), zum dAdorwo®) wird. In Israel findet sich 
von dem allem höchstens eine schwache Spur in Gen. 49,6, dem 
Fluche des sterbenden Jakob über Simeon und Lewi: 


In ihre Versammlung komme meine Seele nicht, 
meine „Macht“ #) stelle sich nicht ein, weun sie tagen. 3-+8 
In ihrem Zorn erschlugen sie Männer, 


in ihrem Übermut verstümmelten sie Stiere. +3 
Verflucht ibr Zorn, daß er so jäh, 
ihr Grimm, daß er so schwer! 3+3 


Im übrigen ist weder der Fluch zum Dämon geworden noch 


1) Material vgl. bei E. Rohde, Psyche’-*, Tübingen 1021 18. 264 
Anm. 2; 118.242; für Ägypten vgl.Sottas a.a. 0.8.16 f., 39, doch schwin- 
det hier die Drohung mit der Selbsthilfe des Toten schon im Alten Reiche 
und an ihre Stelle tritt (bis zur XIX. Dyn.) die Drohung mit dem Toten- 
gericht; vgl. Moeller a. a. O. 8. 948. 

2) Soph. Trach. 1201f. Jebb V 172; vgl. auch Aischyl. Choeph. 139 ff. 
Wilaın. 252. — Drohung eines Sterbenden, als Rachegeist erscheinen zu 
wollen, auch Horaz Epod. 5,91#f. Vollm. 112 (und KAR III 198 Rev. 86 nach 
Ebeling MVAG 23,2 (1919) 8. [64) 60, doch vgl. Zimmern, ZA 34 (1922) 
8.87f.). Ein modernes Beispiel vgl. ARW XIV (1911) 8. 187#. — Die 
Unterirdischen gelten überhaupt in Griechenland als bevorzugte Vollstrecker 
des Fluches (vgl. Wünsch a.a. 0. passim). Gegen Westen hin, wo sie 
hausen, wird in Ausübung eines zalav »al dpyaiov vöunor Andokides 
verfucht [(Ps.-) Lysias 51 Thalh. 72; vgl. auch Soph. Oid. Tyr. 178, 
Jebb I 84); Zeis ıs zarayddvıog al dmam ITegospövera begegnen schon 
Dias IX 457 Dind.-Hentze 1179 als Fluchvollstrecker und auf den 
griechischen Inschriften Lykiens ist das duagrwlds deols »araydorloıs eine 
häufig begegnende Formel (vgl. CIG III 4255 u. d.; vgl. auch Ingdovios 
Veol; odganloız xal »araydovloıs CIGIII 4359). Auch die Defixionstafeln 
sind zum Beleg heranzuziehen [vgl. Audollent a.n.O. pag. LX sequ.). 

3) Soph. Oid. Kol. 783 Jebb IT 130. Vgl. dazu Robert, Oidipus I Ber- 
lin 1915 8. 474f. [u. Altheim, Neue Jahrb. #.Wissenschaft u. Jugendbildung 
1 (1925) 8. 179). 

4) Der Ausdruck käbod bezeichnet die besondere „Macht“, die dem 
Gotte, dem Könige (Ps. 21,6), dem Vezir (Geu. 45,18), dem Herrn (Mal. 1,6) 
oder dem Vater (ebenda) eignet. Zu dem term. höd, gleichfalls im Besitz 
des Gottes (vgl. Ps. 8,2 u. d.; + hädär Ps. 96,6 u. d.) und des Königs (+ 

‚där Ps. 21,6 u. ö.), ferner des Moses und, von diesem weitergegeben, des 
Josua (Num, 27,20) sowie des Serubabel (Sach. 6,13) sich findend, vgl. 0.8.49. 
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die Totenseele oder der Dämon!) sein Vollstrecker, sondern nur 
Jahve allein. Nirgends gilt es daher auch, sich gegen den Fluch 
eines Dämons zu schützen ?), und allem menschlichem Fluche ist 
Jahves Segen unbedingt überlegen: 
Laß jene fluchen, 
nur segne du, 

daß sich freue dein Knecht.?) 2+2+2 
Nirgends begegnet der als Motiv in allem Ahnenkult so wirk- 
same Wunsch nach einem Segen der Ahnengeister, und auch 
der Segen eines Engels spielt erst im Spätjudentum eine Rolle.t) 

Noch von einer anderen Seite her aber wird die Konzen- 
tration der „Macht“ auf Jahve uns eindrücklich werden. Nicht 
nur die Gottheit hat ja in allen Religionen größere Macht als 
der Mensch sie besitzt, sondern auch unter den Menschen gibt 
es Abstufungen der Machtbegabung.®) Von weither wird Bil‘am 
geholt, eine Persönlichkeit, die die Gabe wirksamen Wortes be- 
sitzt, um Israel zu verfluchen (Num. 22,5f.): 

Wen du segnest, der ist gesegnet, 

. wem du fluchst, der ist verflucht! 

Welches sind solche Menschen? Kraft der engen Verbunden- 
heit der Familie sind es zunächst die eigenen Eltern, deren Segen 
und Fluch für die Kinder eine besondere Bedeutung hat.®) 
Seines Vaters Segen zu gewinnen, treibt Jakob ein gewagtes 
Spiel, nicht ohne sich zuvor gegen den möglichen Fluch ge- 
sichert zu haben (Gen. 27,12 ff.). 

1) Zum Dämon als Flachvollstrecker vgl. nur wieder Wünsch 16 111,8 
vor allem png. XIII. 

2) Zu „Schwar und Fluch* der Dämonen im Babylonischen vgl. nur 
Maklu V72 Tallk. 76; zu der vorhergehenden Dimonenreihe auch Maklu 
II 51 Tallk. 44 und Frank, LSS111,3 S.17; zum Segen und Fluch der 
Ahnengeister vgl. etwa Irle, Die Herero, Gütersloh 1906 S. 130. 

8) Ps. 109,28._ Kein Beweis für diesen (lauben ist die Wendung hpk 
Yet-hakkeläläh libräkäh Din. 28,6 Neh. 18,2, du es sich nicht um Änderung 
eines ausgesprochenen Fluches handelt, 

4) Vgl. Vita Ad, et Ev. 21 (Segen des Michael). Auch hinter Hebr. 
13,2 steht die Hoffnung auf einen Engelsegen. 

5) Vgl. P.W.Schmidt, Urspr. der Gottesidee I, Münster 1912, 3.475. 

6) Fluch Gottes und Fluch der Mutter sind koordiniert in einem serbo- 
kroatischen Volkslied, das Goetz a. a. 0. 8.497 mitteilt. Zum Fluch der 
Eltern vgl. nur Plato, Nomoi XI 981 Herm, V 372f,, weitere Belege bei 
Lasaulx 8. 164. 


x 
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Des Vaters Segen senkt die Wurzel tief ein, 

der Mutter Fluch reißt die Pflanze aus (Sir. 3,9). 
Auch im Babylonischen steht der Fluch der Eltern allen ande- 
ren vorant); auch nur von ihm zu träumen, gilt dem Inder als 
gefährlich?); er zwingt nach griechischer Anschauung die Erinys 
aus der Unterwelt hervor?); er ist nach einem maurischen 
Sprichwort stärker als der eines Heiligen“), Daß vor allem 
die Sterbestunde die geeignetste für Segen und Fluch auch des 
Vaters ist, sahen wir bereits. 

Neben den Eltern stehen die beiden Gruppen von Men- 
schen, die in aller Welt als „macht“begabt gelten, die Häupt- 
linge und die Zauberer.) Über die Frage nach der etwaigen 
ursprünglichen Identität beider, wie sie teilweise bei den Bantu 
vorliegt‘), und in dem Königspriestertum, wie es Gen. 14 von 
Melchisedek behauptet, nachwirken könnte, läßt sich von dem 
altorientalischen Material aus nichts entscheiden. Dazu steht 
es der primitiven Stufe bereits viel zu fern. Die beiden ge- 
nannten Gruppen (beide Ausdrücke im weitesten Sinne mit 
Einschluß auch ferner Nachfahren der alten Institutionen ge- 
faßt) aber sind im alten Orient deutlich mit besonderen Kräften 
ausgestattet. Der Volksführer, sei es der aktuell charismatische 
Recke, sei es der erbcharismatische Herrscher, hat die Gewalt 
wirkenden Wortes.”) Wie des Josua Wort über Sonne und 


1) Vgl. Surpu I1 89 (?) 1II 3.156 IV 37, ähn]. MVAG 23,1,41 Zeile 22. 
Allerdings ist in den Surputafeln die Furcht ausgedehnt auf die Verwand- 
ten iiberhaupt: II 90 (?) IIIAf. 1578. IV 37, 

2) Traumschlüssel des Jagaddeva II 91 [von Negelein, Religionsgesch. 
Vers. u. Vorarb. XI,4 (1912) 8. 805). 

3) Vgl.E. Kohde, Rhein. Mus. 50 (1896) S. 7 = Kl. Schr. II 8. 280 nach 
D. IX 458. 566. (XXI 412.) Od. II 184. — Zum Fluch der Eltern vgl. 
auch Soph. Oid. Tyr, 417f. Jebb I 66. 

4) Vgl. Westermarcka.a. 0.1, 510, woselbst (und II 8. 565 Anm. 
33) weiteres Material; zur römischen Religion vgl. Wissowa a.a. 0. 8.292 
Anm. 9. 

5) Chiefs (... whose curses come true) und medieines sind die 
des mana auf den Fidjiinseln; vgl Hocart, Man XIV (1914) p: 97. und 
Röhr, Antbropos XIV/XV (1919/20) S. 97 #. 

6) Vgl. von Goetzen, Deutsch-Ostafrika im Aufstand 1905/6 Berlin 
1909 S. 28. 

7) Vgl. Visscher, Religion und soziales Leben bei den Naturvöl- 
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Mond in Erfüllung geht (Jos. 10,12), so sein Fluch über den 
Erbauer von Jericho; des Assurbanipal Fluch hat den Guggu 
getötet‘); David (2. Sam. 6,18) und Salomo (1. Reg. 8,14.55) 
spenden den Segen, und’ noch die Chronik hat an diesem Segen 
des Königs keinen Anstoß genommen (I 16,2 II 6,3).?) Hatte 
aber die ältere Zeit zwar den priesterlichen Segen (l. Sam. 2,20; 
vgl. 1,17), aber kein priesterliches Monopol in der Segensspen- 
dung gekannt, so ändert sich die Sachlage, wenn auch nur 
schrittweise, als ein erbeharismatisches Priestertum?), in dessen 
Einsetzungszeremonien die alte „Macht“übertragung mit Händen 
zu greifen ist“), sich als alleinberechtigt durchgesetzt hatte. 
Die in Num. 6 dem Aaron und seinen Söhnen zugesprochene 
Segensspendung sehen wir in Sir. 50,22 mit besonderer Feier- 
lichkeit umkleidet, und die Synagoge behält die Segenspendung 
dem Priester vor®), während der Laie ihn nur von Jahve er- 
bitten darf.‘) Die erbcharismatischen Priester sind es auch, 


kern II, Bonn 1911, 8.525, und die Heilungen der „Rois Thaumaturges,“ 
deren letzte vor genau 100 Jahren, am 31. 3, 1825, stattgefunden hat 
(Bloch, Publ. de la Fac. des Lettr. XIX, Straßburg 1924, 8. 402 ff, auch 
Röhr ebenda 8.117). Für den Iran vgl. Güntert, Der arische Weltkönig 
und Heiland, Halle 1928 8.216; für Griechenland den Archontenfluch Plut. 
Solon 24 Lindskog-Ziegl. 11,121. So groß ist „Macht“ des Königs, daß, 
wer ihn berührt, die Kraft wirksamen Fluches gewiunt; vgl. Westermarck 
a.n. 0.11. S. 504. — Zur Parallelisierung von Königs- und Gottesflach vgl. 
eine Inschrift Nebukadnezars I KB IIf,1 8. 170 Col. I1,87f. 

1) Rm.-Cyl. IT 124 VAB VII 2 8.22, 

2) Ich verweise hier schon auf die königliche Fürbitte; vgl. 4. Ear. 
7,106 #., wo für Josua an Jos. 7,7, für David an 2. Sam. 24,17, für Salomo 
an 1. Reg. 8,22ff., für Hiskin an 2. Reg. 19,15 geducht sein dürfte, ferner 
auf Erman-Ranke, Ägypten und ägyptisches Leben im Altertum, Tü- 
bingen 1923, S. 73, und auf Lun-yü XX 1 (Wilhelm S. 215f.). 

3) Zur Vererbung des Priestermana vgl. Junod a. a. 0.11. $.414. 461. 

4) Es sind: Salbung (Ex. 29,21, Lev. 8,12), Blutbesprengung (Ex. 29,21, 
Lev. 8,23), Berährung mit den Fetteilen des Opfertieres (lx. 29,22 #., Lev. 
8,25) und Bekleidung mit heiligen Gewändern (Ex. 28,4, 89,1f., Lev. 
8,7#., vgl. bab. Meg. 1,9, Goldschm. III 565f.). 

5) Auch an die Macht der hohenpriesterlichen Fürbitte darf erinnert 
werden; vgl. 2. Makk. 15,12. 

6) Vgl. Schürer, Geschichte des Jüd. Volkes im Zeitalter Jesu Christi 
II, Leipzig 1898, S. 457f, und Elbogen a. a. 0.8. 68ff. Zum Priester- 
segen überhaupt vgl. Bemidb. rabba XI Wünsche 8. 248 ff. (= Jahrb. f. prot. 
Theol, III (1877) S. 675 ff.). 
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die die Fluchsprüche der in Din. 27,11 ff. überlieferten Liturgie 
sprechen?) und so in der gleichen Tätigkeit erscheinen wie die 
dvres legeis al Igeiaı im Alkibiades des Plutarch.?) Stärker 
aber als das erbcharismatische der Priester macht sich in Israel 
das aktuelle Charisma des Sehers und Profeten geltend.) Daß 
Moses Einzelne wie das ganze Volk gesegnet habe, weiß die 
spätere Tradition zu berichten (Ex. 39,43; Lev. 9,33; Din. 33,1; 
Asc. M. 12,2), Samuel segnet das Opfer von Rama (1. Sam. 9,13). 
In der profetischen Fürbitte lebt dieser profetische Segen weiter. 
Läßt doch E (Gen. 20,7) Jahve selbst dem Abimelech den Befehl 


erteilen, dem Abraham sein Weib zurückzugeben, denn: 
er ist ein Profet, auf daß er für dich bete und du am Leben bleibst! 


Bei Jeremia ist es wieder Jahve selbst, der Moses und Samuel 
als die Fürbitter bezeichnet (15,1).*) Sünde wäre es, wollte 
der Profet die Fürbitte, von König und Volk darum gebeten‘®), 


1) Din. 27,14. Zu einer Streichung dieses Verses kann ich mich [gegen 
Sellin, Gilgal, Leipzig 1916, 8. 27) nicht entschließen, da 27,15ff. m. E. die 
Angabe eines Vorbeters zwingend voraussetzen. Dadurch wird freilich der 
Zusammenhang von Dto. 11,29£., 27,11—18 mit 27,144. zweifelhaft. Gegen 
König, Com. 8. 8 halte ich in 27,22 die Streichung von bat ’fbiy 0 hat 
*’immöd aufrecht, da das von K. vertretene Verständnis der fraglichen Worte 
zu einer aus anderen Gründen unmöglichen Herunterrückung des Stückes 
unter E (vgl. Gen. 20,12, auch 2. Sam. 13,13) zwänge. Vgl. auch Neh. 5, 12, 

2) Kap. 22 Lindskog-Zieygl. 128. 288; vgl. auch (Ps. -) Lysias, Wider 
And. 52 Thalh. 72; Polyb. XVI, $1 Büttn.-Wobst 111, 354; Liv. XXXI, 44 
Madv. III, 39, auch die delische Aufforderung au advres ol Ösgansvral bei 
Wünsch IG III, 8 pag. X u. den Fluch der Bovföya: [vgl. Lasaulx 
a.2.0. 8.168]. Zum Segen des Brahmanen vgl. Traumschl. des Jag. 1107 
v. Nog. 114, zu seinem Fluche Weber, Ges. Aufs. zur Rel.-Soz. II 8. 159. 

8) Für die Araber vgl. Wellhausen, Reste? $. 138 u. Pedersen 
a. a. 0.8. 98f,, zum Segen Muhammeds auch das Liedchen ZDMG 68 (1914) 
8.238, zum Segen eines „Heiligen“ im heutigen Palästina vgl. Paton, 
Ann. Am. Sch. Or. Res. I (1919/20) p. 51, zur baraka eines Derwischs 
vgl. Schmidt-Kahle a. a. O. 5, 34,2. 

4) vgl. Din. 9,20.26. Hingegen kennt Ps. 99,6 Aaron als Fürbitter, 
4. Esr. 7,106 ff. nennt Abraham, Moses (vgl. Ex. 32,11.80.82; 34,9; Nuim. 11,2; 
14,13#.; 21,7; Din. 9,20; Asc. Mos. 11,11.17), Josua, Samuel (vgl. 1. Sam. 7,5) 
David, Salomo, Elias, Hiskia (s. 0. 8.79). Zur Fürbitte des Jeremia vgl. 
‚18,20; 2. Makk. 15,18. [u. dazu Origenes, reg! sögije KIMSG XI, 448 u. Berg- 
mann, Legenden der Juden, Bln. 1919, S. S1fl.. Sonstige prof. Fürbitte 
Am. 7,2.5 kr. 9,8 ff, (Dan. 9,4 8f.). 

6) Reg. 113,6 11 19,4, Jer. 37,3. — 1. Sam. 7,8. 12,19. Jer. 42,2. 


ü 
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nicht üben (1. Sam, 12,23), es sei denn, daß Jahve sie ihm ver- 
bietet (Jer. 7,16; 11,14; 14,11). Noch der Apokalyptiker in IV. 
Esra, der „allein übriggeblieben war von allen Profeten“ (12,42), 
verspricht, für Zion und das Heiligtum zu beten (12,48). Da- 
hinter tritt der Fluch des Profeten an Häufigkeit zurück, denn 
so gewiß die Drohworte der Profeten mit dem Fluch die Un- 
bedingtheit des Eintreffens gemeinsam haben, so gewiß beruht 
das nicht auf einer besonderen Begabung des Profeten, sondern 
darauf, daß es Jahveworte sind, die er spricht.!) Es fehlt 
ihnen das Moment des Willens bei dem Profeten, der viel- 
mehr dem Jahves oft geradezu entgegengesetzt ist: 
Den Schmerzenstag sehnt’ ich nicht herbei, 
du weißt es! (Jer. 17,16) 3+2 
Die Fürbitte eines Amos und Ezechiel ist ja geradezu ein Rin- 
gen wider den ihnen gezeigten und durch sie verkündeten Ent- 
schluß Jahves.?) Auch die mit höt eingeleiteten Scheltworte, 
soweit sie nicht einfach Jahveworte sind ®), können nicht als pro- 
fetische Flüche betrachtet werden, sind vielmehr Schreckensrufe 
über das, was dem Profeten angekündigt ward: 
Weh denen, die reihen Haus an Haus, 
Feld zu Feld zusammenlegen, 3+3 
Bis Raum nimmer ist, 
und allein ihr noch übrig 
mitten im Lande. 5 2+2+2 
In meinen Ohren klingt Jahves Wort: Ich schwör: 
„Viele Häuser die sinken dahin, 
Die großen voll Pracht, daß sie keiner bewohnt!* 
(Jes. 5,888.) 4+4 
Wohl aber führt, so sahen wir, eine Linie vom Fluch zu den 
wilden Rachegebeten hinüber, in denen der Grimm eines Jeremia 
etwa gegen die Leute in Anatot sich entlädt: 
Jahve hat mir's gezeigt, ich ward des inne, 
‚er ließ’ mich schauen ihr Planen. 8+2 





1) Daher die Jahverede in der 1. Person; vgl. auch Gunkel, Die 
Propheten, Göttingen 1917, 8. 128. 

2) Zum Auseinandertreten von Profeten- und Gotteswort vgl. besonders 
Hertzberg, Prophet u. Gott, BFehr!’h XXVIIL3 1923 u. dasu meine Be- 
sprechung Deutsche Akad. Rundsch. V1,5 (1924) S. 15. 

3) Vgl. als Beispiel Jes. 10,öf.; 29,18 

Zeitschrift d. Doutsch. Morgen]. Ges., Nous Folge Band IV (Band rs. 6 
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Dem zahmen Lamm war ich gleich, 


zur Schlachtbank geführt: 3+2 
Sie planten den Plan wider mich, 

„Wir fällen den Baum, der ‚voll Saft’; 8+3 
Tilgen ihn aus der Lebenden Land, 

Seines Namens werd nimmer gedacht.* 8+3 
Doch du, Jahve, der gerecht du richtest, 

der Herzen und Nieren du prüfst: 3+3 
Laß mich schaun deine Rache an ihnen, 

Dir hab’ ich vertraut, was mich quält.!) 3+3 


(Jer. 11,18#,, vgl. 17,18; 20,7). Auch der schon erwähnte 
Fluch des Elisa richtet sich ja gleichfalls gegen persönliche 
Gegner. 

Wie erklärt sich dieses Zurücktreten? Überall geht die 
Entwicklung dahin, mit der Religion die „weiße Magie“, die 
soziale Anwendung der „Macht“ zu verbinden, die „schwarze 
Magie“, die antisoziale „Macht“-verwendung als irreligiös gerade 
im Namen der Religion zu bekämpfen. Der Priester ist der 
schärfste Gegner der Hexe und des Hexenmeisters. Ein gut 
Teil der Berufstätigkeit des babylonischen Priesters ist es ja 
geradezu, den Zauber deskaftapu und noch häufiger der kaö$aptu?) 
zu zerreißen und unwirksam zu machen. Mowinckel hat nun im 
ersten Bande seiner „Psalmenstudien“ den Beweis erbringen 
wollen, daß in Israel die Dinge ganz ähnlich gelegen hätten, 
daß in den po“l& ”äueen der Klagepsalmen nichts anderes zu 
sehen sei als Zauberer, die durch geheime Praktiken den Beter 
krank und unglücklich gemacht hätten, von denen der Gott 
des Volkes die Frommen retten solle.) In der Tat zeigen ja die 
geschichtlichen Bücher und die gesetzlichen Ordnungen Israels 
einen dauernden Kampf zwischen der Jahvereligion und der 
Zauberei, die im Volke unausrottbar gelebt und in manchen 
Stücken, wie etwa der Schlangenbeschwörung, sogar sich durch- 
gesetzt hat.“) Deutlich sind die Gegner der Frommen als Jahve- 
verächter gekennzeichnet. Jahve hört nicht, was sie planen 

1) Wörtl.: Dir habe ich meinen Streit gezeigt; prop. galldti: „auf 
dich habe ich meinen Streit gewälzt.“ (Cornill, Com. zu 11,20). 

2) Zur Vorzugsstellung des Weibes in der Magie vgl. Westermarck 
1546, auch Pirke Aboth II,7 (Strack 13*) 

3) Videnskapsselskapets Skrifter, Kristiania 1921 II4. 

4) Ps. 58,6; vgl, Koh, 10,11. 
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(Ps. 59,8), sieht die Stücke nicht, die sie auslegen (Ps, 64,6), 
achtet nicht darauf, wenn sie Witwen und Waisen plagen (Ps.94,7). 
Dem Frommen ersteht kein Helfer (Ps. 71,11), seine Seele hat 
keine Hilfe bei Gott (Ps. 3,3). Sie selbst aber sind stark und 
mächtig, und keiner über sie Herr (Ps. 12,5); um Jahves willen 
leidet der Fromme (Ps. 69,8). Ihre Waffen sind in erster Linie 
Unheilsworte. Natterngift ist auf ihrer Zunge (Ps. 140,4; vgl. 
58,5), Fluch in ihrem Munde (Ps. 10,7; 59,13; vgl. Röm. 3,14) 
und in ihrem Herzen (Ps. 62,5; vgl. Hi. 31,30), gegen den man 
mit dem Gegenfluch angeht (Ps. 140,10). Ein „Schadenswort“ 
(d*bar beliiia‘al) ist dem Kranken angeschmiedet (iägük bo 
Ps. 41,9). Auch Handlungen werden von ihnen ausgesagt, die 
Zaubercharakter tragen können. Pfeile, deren Zauberverwen- 
dung wir kennen lernten, haben sie auf ihren Bogen gelegt 
(Ps. 11,2; 37,14; [57,5]; 64,4), Netze gespannt ([Ps. 9,16; 25,15; 
31,5]; 35,7£.; 57,7; 140,6; [141,10]), wie Eannatum von Lagas 
das $ufgal des Enlil und fünf anderer Gottheiten über die Gi$hu- 
leute wirft?), oder den Frommen angeblasen (Ps. 12,6).2) So 
ist in der Tat der Mowinckelsche Gedanke naheliegend. Nun 
stellen sich aber doch ernste Bedenken ein. Wäre dem so, so 
müßte das Treiben der „Feinde“ ganz anders gebrandmarkt 
sein, als es tatsächlich — etwa in Ps. 5,6 — geschieht; als 
solches müßte es gerade bei der grundsätzlichen Einstellung 
der israelitischen Religion unter die göttliche Strafe gestellt 
sein, nicht nur in seiner Auswirkung auf den Frommen. Aber 
eben davon ist in den Texten nichts zu spüren, vielmehr liegen 
die Motive, auf die die Hoffnung der Gebetserhörung sich 
gründet, in einer ganz anderen Ebene. Um der Bedrückung 
der Elenden und der Hilferufe der Armen willen greift Jahve 
ein (Ps. 12,6), um seiner Frömmigkeit willen heilt er den Kran- 
ken (Ps. 41,13) und nicht, weil die Feinde ein religiöses Gesetz 
übertreten hätten. Zudem sind häufig die Handlungen der 
Feinde mit aller Deutlichkeit bildlich gemeint, von der Jagd 
und dem Kriege hergenommen: 


1) Sog. Geierstele 16,11ff. VAB 1,14. Auch Ex. 17,20 ist der Eidfluch 
als reset bezeichnet, das Jahve über Zedekia wirft. 
2) vgl. Koran Sure 118,4f. Einen weiteren Zauberritus — den Binde- 
zauber — gewinnt Mow.a.a. 0.8.28 durch die Konjektur habl& st. ha bla 
6* 
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Es zücken die Frerler ihr Schwert 

zu morden, die redlich wandeln; 8+8 
Ihr Schwert dringt ihnen ins Herz, 

ihre Bogen zersplittern, zerbrechen (Ps.37,14f.) 3+3 


oder 
Sie schärfen die Zunge, dem Schwerte gleich, 


legen auf den Pfeil — ein giftig Wort (Ps. 64,4). 3+3 
Wie den Vogel in pah, moke$ und reiet!), so fangen sie den 
Frommen, und Jer. 20,10 zeigt uns den Weg der Erklärung: 
Ich hörte der Vielen Geflüster: 


„Auf, auf, zeigt ihn an!* 3+2 
Ein jeder, dem ich vertraut, 

lauert auf meinen Tritten: 8+2 
Was gilt's, er betört sich, wir siegen ilım ob 

und nehmen die Rache an ihm!* 4+8 


Es ist bereits die gleiche Taktik, die man sechs Jahrhunderte 
später gegen Jesus anwandte, ihn durch Vexierfragen und der- 
gleichen Fallen in Schuld vor Gott und der weltlichen Obrig- 
keit und damit ins Unglück, in Strafe und Verderben zu brin- 
gen; mit Zauberei und Hexerei hat das nichts zu tun. Endlich 
aber ist es zum mindesten auffallend, daß in den israelitischen 
Ritualen wohl Bestimmungen zur Reinigung von eigener Ver- 
schuldung und Bitten um Befreiung von den — angeblich durch 
die Feinde bewirkten — Leiden, von Krankheit und Todesgefahr 
sich finden, dagegen die in den Surpu- und Maklutafeln so aus- 
gebildeten Zeremonien zur Lösung von fremdem Fluch und 
Bann, ja selbst dem babylonischen ni$u u mamitu entsprechende 
termini völlig fehlen, und nicht minder, daß von Feindinnen 
des Beters nichts verlautet. Nach alledem wird man dem Ur- 
teil nicht ausweichen können, daß zu der Zeit, als unsere Psal- 
men entstanden, ka$Sapu und ka&aptu die ihnen von Mowinckel 
auch in Israel zugewiesene Rolle nicht mehr spielten, ’äuen, 
vielmehr im weiteren Sinne gebraucht worden ist.?) Nur im 


1) Zum Bild von der Vogelstellerei vgl. Ps. 91,8; 124,7, auch Am. 3,5. 

2) Vgl. Mow. selbst a.a. 0.18.35. — Eine starke Erweiterung des ° 
Begriffs "Ägeen bietet er jetzt Psalmen-StudienVI (ebenda 1924111) 8.17 Anm. 8; 
freilich zeigen diese seine letzten Erörterungen zugleich, daß sich ihm die 
Grundfrage: handelt es sich bei den „Feinden“ um Zauberer im Sinne 
„macht*begabter Personen oder um Menschen, die gelegentlich Fluch (und 
Zauber) anwenden, also die soziologische Frage nach dem Vorhandensein 
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Sprachgebrauch — und diesen aufgeklärt zu haben, ist ein blei- 
bendes Verdienst des norwegischen Forschers — lebt fort, was 
die Jahvereligion im Leben überwunden hatte. So wenig wie 
die Dämonen und die Totenseelen gelten Menschen der israe- 
litischen Religion als machtbegabt, es sei denn, daß sie ihre 
Kraft von Jahve selbst erhalten haben. Daß die Zeremonien 
der Priesterweihe, wie wir sahen, in der magischen Machtüber- 
tragung wurzeln, ist völlig vergessen; Jahves Befehl und Wille 
hat sie ausgesondert und „geheiligt“, hat ihnen die Privilegien 
ihres Amtes verliehen. Die rüah iahu®* erfüllt den Profeten, 
den °iX härtah (Hos. 9,7), und die Glosse in’Mich. 3,8, die ’änöki 
mäle’ti köah durch *et-rüah iahue* erläutert, trifft genau die 
Sache. Die rüah wird den Königen in der Salbung zuteil, 
dieser schon im vorisraelitischen Kanaan geübten!) und von Is- 
rael sofort übernommenen Zeremonie der Einsetzung des neuen 
Herrschers (1. Sam, 16,13; vgl. Jes. 61,1), sodaß es von dem 
m*%iah jahus® im spezifischen Sinne heißen kann: 

ebloyijosı har Kuglov dv oopla user suggoodrns. 

xal abrös xadagös And dnagrias, 00 Aoyew Aaovs ueydkovs, 

Bilyfaı Egyovraz xal Bägaı äuagrokods iv loyiı koyov‘ 

zal olx doderjos br rals yusonus abrod ini Beh adrod, 

örı 6 Deds xampyäoaro abröv Öurardv dv avebuarı äylo 

xai oopöv dv Bovijj auviscns nera loybos nal dixaouvns 
(Ps. Sal. 17,40f.). Ja, nach der spätesten Überlieferung bedarf 
sogar Rebekka des „Geistes der Wahrheit“, der „in ihren Mund 
herabkommt“ [Var. des: „heiligen Geistes“], um ihren Sohn seg- 
eines mit dem ‚legitimen® Priester- und Profetentum konkurrierenden Ma- 
giertums verwischt hat. Darin sehe ich einen wesentlichen Fehler seiner 
Aufstellungen überhaupt, daß er zuwenig der Wirklichkeit primitiver 
Zauberkulte nachgegangen ist, die sich gerade in der sozialen Stellung 
der „Medizinmänner“ und ihren Kämpfen mit den „Priestern“ erschließt. 
Leider ist mir Pedersens „Israel", auf das er sich beruft, unzugänglich ; 
in P.'s „Eid bei den Sem.* liegt die Sache ganz ähnlich. Auch da ver- 
mißt man mit dem Verfasser — vgl. S. VII — eine eigene Untersuchung 
der Primitiven anstelle einer Übernahme einer auf anderem Boden erwach- 
senen Theorie. Vgl. zur Problemstellung Oldenberg, Vorwissenschaftl. 
Wissensch. 8, 141ff. 

1) Vgl. VAB IL1 No, 51 [II2 8. 1079), Jde. 9,8 u. dazu Bertholet, 
Kulturgesch. Jsraels, Göttingen 1919, 8.81. Zur rünh als Kraftquelle des 
aktuell charismatischen Recken in einer Traditionsschicht von Jde. vgl. 
Eißfeldt, Die Quellen des Richterbuches, Lpz. 1925, 8. 16f. u. 82£. 
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nen zu können (Jub. 25,14).!) Auch die Vorstellungsreihe, die 
vor allem in Indien vorherrscht, nach der die Askese es ist, 
die „Macht“ verleiht?), ist in Israel unentwickelt geblieben. 
Wohl muß, wer „heilig“ sein will, Alkohol- und Sexualabstinenz 
üben®), sie bleibt aber eine Vorbedingung für den Besitz der 
Heiligkeit und ist nicht zu einem Mittel ausgestaltet, „Heilig- 
keit“ und damit „Macht“ zu erlangen. Ganz folgerichtig heißt 
es von dem Täufer: 

doraı sıdyas Evcmıov xvolov 

xal olvor xal olxega ob ui aim 

»al zweiuaros dylov aAnodjosan Erı dx xoıllas unrgös abroü. 
(Lk. 1,15). Auch von der Seite der asketischen Methodik her 
ist kein Typus machtbegabter Menschen geschaffen, Segen wie 
Fluch der Menschen sind dem Willen Jahves untergeordnet. 
Wie Aä$ur, Sin, Sama$ und das übrige Pantheon die Flüche, 
die in dem Vertrage niedergelegt sind, über Uaite’ bringen *), 
so legt (nätan) Jahve die Flüche, die im Dtn. verzeichnet sind, 
auf Israels Feinde (30,7)°) und die Flüche des dem Nebukadnezar 
geschworenen Eides auf das Haupt des Zedekia (Ez. 17,19). 
Er hat es in seiner Hand, ob er einen Fluch in Erfüllung gehen 
lassen will: 

ls sbrdusvos nal el; zarageusvos 
zlvos paris slsaxoloeru 6 Ösordeng ; 
(Sir, 31[34],29). Es wird später davon zu reden sein, wie da- 
bei der besondere Charakter Jahves sich ausprägt. 
Wie in der Zurückdrängung der Macht der Totenseele und 

der machtbegabten Menschen zeigt sich die Konzentration der 


1) Zum Text vgl. Littmann bei Kautzsch, Apokryphen und Pseud- 
epigr. II 88, 
2) Vgl. Oldenberg, Die Lehre der Upanishaden und die Anflinge 
des Buddhismus, Göttingen 1915, 8. 7. 47£. und Weber a. a. O.II S. 149#f. 
8) Vgl. Lev. 10,8f. Ez.44,21 und Ex. 19,15 1. Sam. 21,5; zur „Macht“ 
des Nazir vgl. Jdc.13,4 und seine Parallelisierung mit den Profeten Am. 2,11. 
4) Rm.-Cyl. IX 60f. VAB VI12 8.76; vgl. auch VAT 5600 II10 ebenda 
8. 978. 
5) Charakteristisch ist das Nebeneinander in Din. 29,19: 
Nicht will Jahre ihm vergeben, vielmebr entbreunt der Zorn 
Jahves und seine Leidenschaft wider diesen Menschen, und ‚es heftet 
sich’ an ihn der Fluch, der in diesem Buche geschrieben steht, 
und Jahve löscht seinen Namen aus unter dem Himmel. 
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„Macht“ auf Jahve endlich in der verschieden verlaufenen Ge- 
schichte, die die Segens- und Fluchformel in den Fällen durch- 
gemacht hat, in denen Jahve als ihr Objekt begegnet. Die 
Segensformel pärok jahpes, 

die von den ältesten bis zu den jüngsten Stücken sich nach- 
weisen läßt!), überwiegt mit ihren Äquivalenten?) bereits im 
Psalter die Wendungen, in denen bärük ein menschliches Objekt 
bei sich hat, bei weitem.®) Sie hat dann die spätjüdische Ge- 
betssprache auf das stärkste beeinflußt, und ist durch die LXX, 
die bärük iahu®® regelmäßig durch 

edloynrös »Ugıos (bexw. d Dedg) 
wiedergeben und in diesem formelhaften Gebraucht) ihrerseits 


1) Sie begegnet: 
in JE Gen. 9,26; 24,27. Ex. 18,10 
in den alten Chroniken: 1. Sam, 25,92.39; 2, Sam. 18,28; 1. Reg. 1,48. 5,211?) 
10,9 (ieht jahyet ’xlobiskä bärük) 
in deuteronomistischen Stücken: 1. Reg. 5,21 (); 8,15.56 
beim Chronisten 1 16,86 (= Ps. 41,14 u. 8.); 29,10 (vgl. 29,%0) 11 2,11 
(== 1. Rg. 5,21); 6,4 (= 1. Reg. 8,15); 9,8 (= 1. Reg. 10,9) 
ferner je einmal bei Deuterosacharja (11,5), den Esramemoiren (7,27) u. 
Rut (4,14). 
Vgl. ferner berik ’o]ähshön Dan. 3,28 u. zum Formelcharakter auch Baum- 
gaertel a.u.0. S. 25. 
2) bärük Sem kebodo (Ps. 72,19, vgl. Mischn. Jom. V1,2 Meinb. 60); 
jeht Sem jahneet meboräk (Ps. 118,2 Hi. 1,21; vgl. Dan. 2,20 heye’ iemeh 
dr-=]ähä' mebärak). 
Bierher sind auch die Formeln auf palmyrenischenWeihinschriften zu stellen 
[vgl. Lidzb. Handb. 8.158 und dazu Ephem. II, 296. 314f.; ferner das reiche 
Material Littmanns in Publ. Amer. Arch. Exp. Syria IV]: 
Robsb man ab 
(zuerst 111 p. C.; vgl. de Vogüg, Syrie centr. Inser. Sem. Paris 1868 


pag. BSH); oder Robs> now ma oder 
no:sb men ab au zna7 oder die volle Formel: 
xuisp mbar yunb wor nad Robsb mob Su 1727 
Publ. Amer. Arch. Exp. IV pal. 14 Daneben begegnen auch hier Formeln 
ohne ww, so bsa jno 2 Publ. Am. Arch. Exp. IV syr. 2a oder nubs anch 
wor Xu Lidzb. Eph. 11298 (Formeln mit dem Gottesnamen: Vog. 73 [vgl. 
auch pag. 50 Anm. 1] Sobernh. 7 (BA IV 212 = Lidzb. Eph. 1.201). 
8) 18,47 [= 2. Sam. 22,47) 28,6; 31,22; 41,14; 66,20; 68,20.86; 72,18 (9); 
89,58; 108,48; 119,12; 124,6; 135,21; 144,1 gegen 115,15. 118,26. 
4) Bei Veränderungen der Formel geben LXX bärük ebenso wie das 
meboräk in Hi. 1,21,Dan. 2,20 durch edloynudvog wieder, s0 
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zeigen, daß wir es mit einer festgefügten liturgischen Größe zu 
tun haben, in die frühchristliche Gebetssprache gedrungen') und 
darin heimisch geblieben.2) Neben der partizipialen Formel 
steht der analoge Gebrauch des verbum finitum, sowohl in den 
Gebeten des Einzelnen als der Gemeinde, vor allem im hym- 
nischen Stil.) Denn Dank- und Jubelstimmung schafft sich in 


jcht bärtk: ydoıo [Chron. Forw] x. eiloynutros 1. Reg. 10,9; 2. Ohron. 9,8 
bärük habb&’ befem jahnseh: söloymuivos 6 doxdusvos rk Ps. 118(117),26 
bärük kebod jahneh: ebloynuden ı ööfa x. Ex. 8,12 (doch 1. beriim), auch Ps. 
Sal. 5,23. Vgl. ferner; 
sölopnulvos Aßgäp ... ebkoynrös 6 Deds Gen. 14,19 
eloynrös xügıos Ps. Sal. 2,41, 6,9, aber sbloynudvos "Togarı 8,40 
eöloymrös el wügıos 6 Deös... wal sbkoynuevor vd Övona xr} Dan. 8,52 (LXX9; 
doch vgl. Tob. 8,5, 11,14). 
Ausnahmen : Ps.72,19; Tob. 8,11; Makk.il15,34; 1117,28, vor allem Judith13,18 
eöloynen od, Övydmp. .. al sbloynuivos züguos 6 Deds, doch vgl. auch 13,17. — 
hammehorlik (bab. Berach.49, 50% [Goldschm. I 1774#.]) bez. d söäoynrös Mc.14,61 
= 6 deds Mith. 26,68; vgl. Hen. 77,1) begegnet geradezu als Gottesname, 
ebenso wie hakkıdo$ bärük hü’ eine der in der Synagoge üblichen Gottes- 
bezeichnungen geworden ist, vgl. Spanier, MGWJ 66 (1922) S. 309 ft. 
Wo Menschen gepriesen werden, gebraucht das Spätjudentum o>p, vgl. 
z. B. Schem, Rabb. 38,7 u. dazu Ziegler, Königsgleichnisse des Midrasch, 
Breslau 1908, S. XIII, No. LXXIX, woselbst weitere Belege. 
1) Lk. 1,68, Röm, 1,25; 9,5; 2. Kor. 1,3; 11,81; Eph. 1,8; 1. Petr. 1,8. 
2) Inden Liturgien des Basiliusu. des Chrysostomos lebt sie heute noch 
in den Kirchen des Ostens (vgl. Maltzew, Die Liturgien der orthodox-kath. 
Kirche des Morgenlandes, Berlin 1894, S. 82) in dem Benedictus der Ma- 
tutin (Lk. 1,68#.) u. der Messe (Ps. 118,26 Mt. 21,9) im römischen Kult, seit 
der deutschen Messe des Kaspar Kautz 1522 (vgl. Smend, Die ergl. 
deutschen Messen bis zu Luthers deutscher Messe, Göttingen 189, S. 75) 
u, Luthers Formula Missae 1523 (W. A. XII212, anders in der deutschen 
Messe 1526 W. A. XIX,99; vgl. Rietschel, Lehrbuch der Liturgik 
I, Berlin 1900, 5. 432) in einem guten Teil der lutherischen Agenden, seit 
1588 auch in Wittenberg in deutscher Sprache (vgl. Richter, Evgl. 
Kirchenordnungen des 16. Jahrhäts. I, Lpz. 1846, 8. 228). Außerhalb der 
Formel ist bereits bei Paulus söfoyer im Gegensatz zum jüdischen u. in 
Übereinstimmung mit heidnisch-hellenistischem Gebrauch [vgl. Greek Pap. 
CXXV 1,124 eöyapıorw os zıgıa orı uoı eyardns, auch Wendland, Hand- 
buch zum N. T. 12%, Tüb. 1912, S. 414] durch söyagıoreiv verdrängt; vgl. 
von der Goltz, Gebet in der ältesten Christenheit, Leipzig 1901. S. 105. 
RR Die Formeln lauten: 
"sbärek ’et-jahnseh Ps. 16,7; 26,12 
"sbärekekä Ps. 63,5 
’shäreke "et-jahnseh.Ps. 34,2 


Job. Hempel, Die israel. Anschauungen von Segen u. Fluch 89 


dieser Verwendung des Stammes brk lebendigen Ausdruck, sodaß 
es als das Natürliche erscheint, wenn in Ps. 106,48; 135,21 das 
bärak jahyeh 
in den Freudenruf 
halela-jäh 
ausklingt. Daß Hiob, als ihm Jahve alles genommen, was’ er 
ihm gegeben, dennoch ein 
jcht Sem lahuack mehoräk 
zu sprechen vermag, daß er „in solchem Leid diesen Ton singen 
kann, ist erhabenste Frömmigkeit“.!) Luthers Wiedergabe 
Gelobt sei Gott 
trifft den Stimmungsgehalt, den der Stamm brk für den Beter 
des zweiten Tempels besaß, aufs genauste, wie ja beräka® 
geradezu zum term. techn. für das Dankgebet geworden ist.?) 


bärekt nap$t ’set- jahnaeh Ps. 103,1.22, 104,1.35 

beraktä "wt-jahyeh "elohirk& Din. 8,10 

bärckü (@t-Jiahywt u. ähnl. Jdc. 5,2.9; Ps.66,8; (68,27 92); 96,2; 100,4; 103,20. ; 
134,2; 185,19f.; Neh. 9,52; 2. Chron. 29,20; vgl. Ps. Sal. 2,97 [eöäoystre 
zöv Deöv ah]; Dan. 3,571. LXXO 

yalohärckü Sem kübod hameromäm ‘al-käl-beräkäh uthillä® Neh. 9,5% BHK. 

Fortgesetzt wird die Formel durch: 

"atier Gen. 14,20; 24,97; Ex. 18,10; Sam. I 25,82.89; II 18,28; 1. Reg. 1,48; 5,21; 
8,15.56; 10,9; Ps. 66,20; Rt 4,14; Esr. 7,27 [=3e Ps. 124,6; vgl. Mischn, 
Ber. IX Holtzm. 88 ff]; 2. Chron. 2,11; 6,4; 9,8 

part. Ps. 72,18; 185,21; 144,1; vgl. Ps. Sal. 6,9; 2. Kor. 1,; Eph. 1.3; I. Petr. 1,8 
u. das Achtzehnbittengebet 

kt Ps. 28,6; 31,22; vgl. örı Tob. 8,15 #.; [9,6*]; Ps. Sal. 2,87; Lk.1 ,68 (vgl. dazu 

„  @unkel, Festgabe f. Harnack, Tüb. 1921, 8. 47) 

yäu copulativam Sach. 11,5 (vgl. Brockelmann, Grundriß d. vergl. 
Gram. d. sem. Sprachen I1 Bln. 1913, S, 489.) 

einen Ehrennamen Jahves Ps. 18,47 u. die ersten Benediktionen des Acht- 
zehnbittengebets. 

Jm parallelen Glied stehen etwa 

bärük sürt yelhrum 'wlohe (sür[P)) jißt 2. Sam. 22,47; Ps. 18,47 od. 

’shärekä’set-jahpmh bekäl-‘et tämrd tehilläto bept Ps. 34,2. 

1) Volz, Com. z. St. 

2) Auch die eöloyla über den Kelch 1. Kor. 10,16 ist heranzuziehen; 
zur Beraka über den Wein vgl. Mischn. Berach. VI,6 (Holtzm. 76) und die 
Gemara dazu (fol. 42%, Goldschm. 1154). Doch hat sich daneben die ur- 
sprgl. Bedeutung von Ber. erhalten v5» yoman pr mbbp ja aim b> 
Mischn. Ber. V1,3 [Holtzm. 74]. 
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Aber noch ein anderer Ton schwingt mit. Wie in Ps. 66,8 
die fremden Völker aufgefordert werden: 
Lobet (bärckü), ibr Völker, den Jahve, 


so wird das bärük iahne" gern Ausländern in den Mund gelegt, 
die staunend aus den Schicksalen Israels (Ex. 18,10) oder der 
Macht und Weisheit seiner Könige (1. Reg. 5,21 par.; 10,9 par.)t) 
es erkennen, daß Jahve „größer als alle andern Götter“ (Ex. 
18,11). Der Stolz des Volkes auf seinen Gott kommt in dieser 
Verwendung der Formel zum Ausdruck; auch die Fremden 
müssen Jahves Größe bekennen und seiner Herrlichkeit ein 
Loblied singen. Liegt in den innerisraelitischen Liedern der 
Ton auf bärük, so in den eben genannten Fällen auf jahut. 
Er, nicht der Ba’al von Tyrus oder einer der anderen Götter 
sei gepriesen!?) 

Ist dieses dankerfüllte Bekenntnis zur Größe Jahves nun 
aber der ursprüngliche Inhalt der Formel? Mowinckel hat auf 
Grund seiner allgemeinen Anschauung von der „macht“schaffen- 
den Aufgabe des Kultes die These aufgestellt, daß die Segen- 
spendung an die Gottheit gleich der an die Menschheit die 
käböd, die Stärke und Macht des Volksgottes habe steigern 
sollen.®) Für die Entstehung der Sitte, die Gottheit zu „segnen“, 


1) Jerus, bab. mez. 11,6 übertrumpft selbst die Königin von Saba 
durch die römische Kaiserin. 

2) Um so auffülliger ist es, daß in Gen. 14,20 die Formel begegnet: 

bärok ’el 'eljon "Ser miggen säräka bejädukä. 

Von den beiden dafür angeführten Erklärungen — Übernahme eines im 
Jerusalemer Archiv gefundenen Keilschriftberichtes (vgl. Sellin, Einl. in. 
d. A. T.*, Lpz. 1920, 8. 83£.); Absicht der israelitischen Priesterschaft Jeru- 
salems, ihrem Heiligtum durch Legitimierung auch des vorisraelitischen 
Kultes die „Anciennität* zu sichern (vgl. Gunkel, Com. z. St. im Anschluß 
an Westphal, BZaW XV,260) — erscheint mir trotz aller Schwierigkeiten 
die erste als die wahrscheinlichere, da der Befund genau den oben S. 71 
behandelten Grußformeln der Hamurapi-Zeit entsprechen würde. — Vgl. 
auch Eerdmans, Alttestl. Stud. I, Gießen 1908, S, 92. 

3) a.a. O. V,27#f. Sein Hinweis auf den altmexikanischen Kult (vgl. 
auch Wundt, Völkerpsychologie VI®, Lpz. 1915, S. 87 ff.) ließe sich ergän- 
zen durch eine Heranziehung der Bedeutung des gesungenen Vedawortes 
für die indischen Götter; vgl. Soederblom, a. a. O. S,271 u. Olden- 
berg, Religion des Veda, S. 436. 
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ist das sicher richtig; wieder aber fragt es sich, wieweit die 
Formel im israelitischen Kult je noch als Mittel, den Gott 
real zu stärken, empfunden und benutzt worden ist. Was die 
Grußformeln der Amarnabriefe und das israelitische 
„So soll Gott mir tun und noch mehr“ 

in seiner festen Verschlossenheit gegen den Jahvenamen bereits 
für das vorisraelitische Kanaan an religiöser Durchdringung von 
Segen und Fluch zeigen, spricht nicht für eine solche Ver- 
mutung. Eine sichere Entscheidung ist freilich dadurch er- 
schwert, daß babylonische und altwestsemitische Parallelen zu 
unserer Formel, soweit ich sehe, fehlen, ihre weitere Entwick- 
lung aber vollends eine rein innerisraelitische gewesen ist, 

Charakteristisch für die israelitische Religion ist nun aber 
weiter, daß sie das Korrelat des Segens über die Gottheit, den 
Fluch wider die Gottheit gänzlich abgestoßen hat, so gründ- 
lich, daß an einer Reihe von Stellen sogar das Verbum kll 
getilgt und eufemistisch durch brk ersetzt worden ist (1. Reg. 
21,10.13; Ps. 10,3(2); Eli. 1,5.11; 2,5.9), einmal aber durch Um- 
setzung des Aktivam in das Passivum der Sinn von Grund 
aus geändert ist.‘) Das Bundesbuch verbietet den Fluch wider 
die Gottheit wie die Verwünschung des näsi’ (Ex. 22,27), Jesaja 
kennt ihn wie das Hiobbuch als Ausdruck wildester Verzweif- 
lung (8,21)?), das Heiligkeitsgesetz stellt ihn unter Todesstrafe 
(Ley. 24,15; Hi. 2,97)). Diese scharfe Reaktion gegen den Gottes- 


1) Lies Ps. 87,92 mit LXX mehärckajy jirosu "Ärceg umkallelaiy 
jikkarett. Zu kll als tern des Gottesfluches vgl. Pedersen a. a. O. 8. 80f. 

2) Zur Echtheit vgl. Budde ZaW 41 (1923), Ss. 1748. 

8) Ob Lev. %4,11.16 nkb eine bewußte Änderung für kbb darstellt, 
ist zweifelhaft (vgl. Delitzsch, Große Täuschung II, S. 8£.); eher ist 
hakkem sekundär für Jahve gesetzt (vgl. Dalman, Stud. z. bibl. Theol., 
Berlin 1889, 8. 45 und die birkat has$em bab. Sanh. 56* [Goldschm. VIT 
289]). 1. Sam. 3,18 ist om wohl nur Schreibfehler (oder bewußte Änderung? 
LXX xaxoloyoürres dedv) für ernbx, Im Talmud ist der gleiche Eufemis- 
mus nicht durchgängig (vgl. Formeln mit kll bei Krauss JQR 1897,515f.), 
aber häufig ausgedehnt auf Flüche gegen Menschen. Vgl. die Gegenüber- 
stellung der nbsub mzua u. der nuub mana (Jab. 101% [Goldschm. 1V 366, 
vgl.Dalman Worte Jesu 219]) oder die bekannte ayon na“= (bab. Berach. 
28b, 29% [Goldschm, I 105, vgl. Strack, Jesus, die Haeretiker u. die Christen 
(Schriften d. Inst. Jud. in Bin. 37) Lpz. 1910 S.31#. u. 64*f)) oder das Im=%2 
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fluch, die ihn allerdings selbst bis in die Zeit der Mischna hinein 
nicht völlig ausgerottet hat?), mag von Haus aus soziale Gründe 
gehabt haben. Das Nebeneinander von Gott und nasi’ in Ex. 
22,27, von Gott und melek in 1. Reg. 21,10, Jes. 8,21 spricht 
dafür, daß, wie die Eltern, auf denen das Wohl der Familie 
beruht), wie der Herrscher, an dessen Kraft das Gedeihen des 
Staates und Volkes hängt, so der Volksgott als die Quelle 
alles Lebens vor Minderung der „Macht“ bewahrt werden sollte. 
Wie aber in den irdischen Verhältnissen die sozialen Verbots- 
gründe im Laufe der Zeit zurücktreten®), so sind sie auch beim 
Gottesfluch nur noch in der Regelmäßigkeit der genannten 
Zusammenstellung faßbar, und an ihre Stelle tritt das leben- 
dige Empfinden für seinen irreligiösen Charakter. Ist doch, 
wie Paulus das in tiefster Weise empfunden hat, das Aus- 
sprechen des ävddsua der äußerste Gegensatz gegen die An- 
erkennung als »Ugiog: 

odösie dr aveinarı Deod Aaköv Aiya ävyddena /nooüs, zal 

o&del; Iivaras elneiv au gıos ’Incods, el un dv arsönanı dylo 

(1. Kor. 12,3), derselbe Paulus, der einen Fluch wider einen 
Engel, der ein anderes Evangelium bringen würde denn er, 
mit dem Fluche belegt: 

Alla ai läv tue: # äyyelos BE oügavod ebayyeklonıa mag‘ ö 

sbnyyehcäueda Öulv, drädena Era (Gal. 1,8.)*) 

wider Eliezer ben Hyrcanus (bab. Baba mez. 59% [Goldschm. VI,6791.)). Zur 
eufemistischen Einsetzung von brk für kll vgl. auch die Bezeichnung der 
Schlange als mubärake im’ heutigen Palästina (vgl. L. Bauer a.a.0. 8.228), 
zum Fluch wider die Gottheit überhaupt Kittel, PRE*® XVIIL,154. 

1) vgl. Hölscher, Die Mischnatraktate Sanhedrin und Makkoth 
[Ausgew. Mischnatrakt. VI) Tüb. 1910, S. 102 Anm. 3, zu Mischn. Sanh. IX 6. 

2) vgl. Ex. 21,17; Lev. 20,9; Dtn. 27,16; Prov. 20,20; 80,11. 

3) So tritt in Koh. 10,20 als Motiv der Warnung vor dem Fluch wider 
den König nur noch die Furcht vor der Strafe auf; zum Text vgl. 
Delitzsch, Lese- und Schreibfehler im A. T., Berlin 1920, $ 63a. 

4) Zum Fluch wider die Gottheit vgl. die (aram.) Verwünschungs- 
formel wider die Heidengötter Jer. 10, 11, ferner Ibn His. 53 oder 
Westermarck II 482, zum Fluch wider die Dämonen spez. f. Babylonien 
Maklu V 72 auch Jastrow 1 288. Am deutlichsten ist die Entwicklung 
in Ägypten. Der Tote, zum Gott geworden, bedroht die anderen Götter, 
falls sie ihm nicht willfahren, mit allerhand Unheil (vgl. Hopfner, 
Griech.-ägypt. Offenbarungszauber I, Lpz. 1921 [Stud. z. Palaeographie und 
Papyruskunde XXI], $ 790f., auch Lehmann-Haas, Textbuch zur 
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Suchen wir aber diese Reaktion wider den Gottesfluch zeitlich 
zu fassen, so führt der Ausdruck nasi’ in Ex. 22,27 mit hoher 
Wahrscheinlichkeit in die vorkönigliche Zeit hinauf, ja es fragt 
sich, ob wir sie nicht dem vorisraelitischen Kanaan zuschreiben 
dürfen. Für den Eufemismus, von dem wir sprachen, ist sicher 
durch den Hiobprolog, dessen ganzer Aufbau den Doppelsinn 
des Stammes brk voraussetzt, wahrscheinlich aber bereits durch 
1. Reg. 21,10, eine alte, sicher vordeuteronomistische Erzählung®), 
die untere Grenze gewonnen. Wir kümen damit in die spätere 
Königszeit hinauf, doch zeigt Jes. 8,21, daß er damals noch 
nicht allgemein durchgedrungen war.?) 

Neben‘ dem Fluch, den Menschen gegen die Gottheit 
schleudern, steht im A. T. wie auch im Indogermanischen °) die 
Selbstverfluchung der Gottheit im Eide. Es ist ein im Din. oft 
betonter Gedanke, daß Jahve sich den Vätern gegenüber eid- 


Relgesch.?, Lpz. 1922, S, 269f.). Das lebt in den Dämonenbedrohungen 
des hellenistischen Ägypten in breitem Maße fort, nur daß an die Stelle 
des Toten der Zauberer getreten ist (vgl. Hopfner $ 787.) — Bemerkens- 
wert ist auch das vor allem Ibn His, 559f. Weil 1118 obwaltende Streben, 
die Tatsache einer Verfluchung Muhammeds zu beseitigen. Während Zejad 
berichtet hat, daß M. von Mirba ibn Alkeiz mit Erde beworfen wurde, 
haben „andere“ nur von einer entsprechenden Drohung — vgl. Ibn His, 
358 Weil I 264 — zu sagen gewußt. Eine Verfiuchung des Tempels vgl. 
Bogh.-Stud. VI (1922) 8.62 Zeile 18. 

1) vgl. Hölscher, Gunkelfestschr. 18.284. Hinsichtlich des mich 
betr. Teiles der Besprechung der Gunkelfestschr. in DLZ 46 (1925) Sp. 511. 
begnüge ich mich mit der Peststellung, daß 1. eine Bibliografie, die nicht 
auch den popularisierenden und zu Tagesfragen Stellung nehmenden G. 
zu seinem Recht hätte kommen lassen, das Charakterbild des Jubilars 
entstellt hätte, und 2. von einer Abweichung von wissenschaftlichen Ge- 
pflogenheiten in der Ausarbeitung nicht die Rede sein kanu, es sei denn, 
man wollte sonstige im letzten Jahrzehnt erschienene Bibl, unter das gleiche 
Urteil stellen; vgl. nur die Baudissinbibl. in BZaW XXXIU. 

2) Ganz abwegig ist Geigers Gedauke (Urschrift u. Übersetzungen 
der Bibel, Breslau 1857, 3.268, der Eufemismussei durch Scheu vor dem Anstol 
der Hörer an einem Bericht über eine so schwere Sünde frommer oder 
priesterlicher Mäuner veranlaßt! 

3) Vgl. Jolly a.a.0.8.144 und Stellen wie Narada I 243f. (SBE 
XXXIII 98f) oder Manu VIIL 110 (SBE XXV 273), auch Oldenberg, Rel 
des Veda 8.5%0. Griechische Götterschwüre stellt Lasaulx a.a. 0, 8.184 
zusammen, und auch ein Gottesurteil über einen Gott kennt Hesiod 
Theog. 783. Rzach 98, vgl. Latte n.a.0. S.6f. 
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lich gebunden habe, ihnen das Land zu geben (Din. 1,8.35; 
6,10.18.23; 7,13 u. ö.), ein Gedanke, der in der älteren Literatur 
nur in der Form der in mehrfacher Hinsicht sehr merkwürdigen 
Legende vom Hindurchwandeln Jahves zwischen zerlegten Tieren, 
dieser typischen Schwurzeremonie, begegnet.!) Von einem zwei- 
ten Eide Jahves hören wir in dem seiner Quellenzugehörigkeit 
nach schwierig zu bestimmenden, in seiner heutigen Gestalt 
sicher späten Abschnitt Num. 14,21ff,, den Hebr. 3,11 (= Ps. 
95(94),11 LXX) kurz und treffend unter ungriechischer Nach- 
ahmung der hebräischen Schwurpartikel ’im so wiedergibt: 
ös Öpooa Ev rjj doyij wow‘ el elssksboorran el; vw xardravolv uov.*) 

Eine dritte Gruppe wird durch profetische Stellen gebildet, an 
denen Jahve selbst die Formeln im [lo’] bez. hai ”äni in den 
Mund gelegt sind.?) Daß mit solchen Schwüren Jahves etwas 
Besonderes berichtet wird, ist deutlich empfunden und durch 
die Betonung des göttlichen Zorns, in dem er sie getan (Dtn. 
1,34; Ps. 95,11, vgl. Hebr. 3,11) oder die außergewöhnliche Feier- 
lichkeit der Einführung (vgl. Jes. 5,9, 23,14: funiglär) be’&znaj 
iahuet g"bä’öt) zum Ausdruck gebracht. Wie weit dabei aber 
der. Zusammenhang von Eid und Selbstverfluchung lebendig 
war, muß zweifelhaft bleiben. Der Schwur Jahves aber gibt 
die größte Gewähr, die in der Geschichte möglich ist, weil kein 
anderer ihn zu hindern vermag, ihn zu erfüllen und weil er zu 
seinem Eide steht, sei es zum Guten, sei es zum Bösen. Der 
Unterschied gegen den sich erfüllenden Fluch der Gottheit ist 
deutlich zu greifen, die persönlich-willentliche Machtbetätigung 
des souverän herrschenden Gottes gegenüber der automatisch 
sich vollstreckenden Wirkung des von ihm gesprochenen Wor- 
tes. Es ist kein Zufall, daß gerade bei den Profeten, diesen 
Verkündern des göttlichen, persönlichen Willens, der Schwur 
Jahves so häufig begegnet. 


1) Gen. 15,7#f. J, vgl. Jer. 84,18 u.0.8.45. Zum deuteronomistischen 
Charakter des Verheißungsschwures vgl. meine Schichten des Din. 8, 68, 

2) Zur Quellenzugehörigkeit von Num. 14,21#. vgl Eißfeldt, Hexa- 
teuchsynopse, Lpz. 1922, S. 79. 

3) vgl. Jes. 5,9; 14,94; 22,14; 49,18; Jer. 22,6.24; Ex. (8,6?); 17,16 u. 8. 
Zef. 2,9 (Din. 32,40; Ps. 95,11); zum Eid Jahves auch Asc. Mos. 12,18. 
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4. Segen und Fluch als Taten Jahves. 


Damit sind wir von selbst vor die Frage gestellt, wie denn 
nun inhaltlich der Glaube an Jahve in der Vollstreckung von 
Segen und Fluch durch ihn sich spiegelt. In drei Kreisen läßt 
sich das, glaube ich, am besten fassen. Was die Volks- 
religion als gegeben hinnimmt, was die Kultreligion zu Schutz 
und Nutz des Volkes wie des Einzelnen regelt und systemati- 
siert, tritt in der sittlich-profetischen Religion aus allem Magi- 
schen und Zeremoniellen völlig heraus und bahnt der neu- 
testamentlichen Stellung zu Segen und Fluch den Weg. Jahve 
ist Israels Volksgott. So ist es denn für die volkstüm- 
liche Frömmigkeit das Gegebene, daß er seinem Volke den 
Segen, dessen Feinden aber den Fluch sendet!), wie etwa die 
Eumeniden von dem Augenblick an Athenas Stadt den Segen 
statt des vorher gesprochenen grimmen Fluches zuteilwerden 
lassen, in dem ihnen ein ständiger und ehrenvoller Kult da- 
selbst gesichert ist.?) 

Ich will segnen, die dich segnen, 

denen fluchen, die dir fluchen, 

das ist das normale Verhältnis, wie es der Glaube des Volkes 
zu allen Zeiten voraussetzt; 

Jahve gibt Kraft seinem Volke, 4 

Jahve segnet sein Volk mit Heil, 4 
das ist der wie selbstverständliche Schluß des großen Gewitter- 
psalms (29,11; vgl. Tob. 13,12). 

Du bist ihm begegnet mit Segen, 
Eee hast ihn gekrönt mit feinstem Golde. 3+3 

1) Darüber hinaus schützt Jahve das Volk vor dem Fluch seiner 
Feinde; vgl. die Bilcamperikope. Wie aber das alte Israel sich als be- 
vorzugtes Objekt des Segens Jahves weiß, so spricht sich das spätere 
Judentum eine besondere Kraft der Fürbitte zu, empfindet sich also zu- 
gleich als hervorragend wirksames Subjekt des Segens; vgl. Bergmann, 
a. a. 0. 8.116. So leben am Ende der Entwicklungsreihe, wie so oft in 
der Religionsgeschichte, uralte Gedanken von dem Stamme als dem Träger 
der „Macht“ wieder auf, wie er es einst vor der Differenzierung in Masse 
und Häuptlinge gewesen ist; vgl. Thurnwald, Entstehung von Staat 
und Familie (8,-A. aus: Blätter der Int. Ver. f. vgl. Rechtwiss. u. Volks- 
wirtsch.) S.4, auch Lehmann, Mana $. 12#, 

*) Vgl. jetzt Smyth, Aeschylean Tragedy, Berkeley 1924 p. 220. 
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Leben erbat er, du gabst es ihm, 


Dauer der Tage auf immer und ewig. 3+3 
Durch deine Hilfe ward groß sein Ruhm, 

deine Gabe waren Hoheit und Glanz. 3+8 
Du setztest ihn ein zum Segen auf immer, 

labtest ihn mit Freude vor dir, 3+3 


so singt man von Israels König (Ps. 21,4ff). 

Nicht immer aber ist dieses Verhältnis ungetrübt, sondern 
nur zu oft steht das Volk unter einem Fluche, und Dürre und 
Heuschrecken, Erdbeben und Pest, Niederlage vor dem Feinde 
und unruhige Zeiten im Inneren offenbaren den göttlichen Zorn. 
Dann ist es Aufgabe des Kultus, seine Ursache zu ermit- 
teln und zu beseitigen. Das erstere geschieht durch das Orakel, 
speziell das Losorakel'), das uns Jos. 7 und 1. Sam. 14:in 
seiner praktischen Anwendung zeigen. Derjenige, der den 
Fluch auf sich geladen hat und nun als Wurzel des Unheils 
in dem Volke wirkt, wird herausgefunden und in der oben 
bereits besprochenen Weise beseitigt. Liegt gegen einen be- 
stimmten Menschen bereits ein Verdacht vor, so mag man sich 
wohl an Stelle der langwierigen Auslosung mit dem Gottesurteil 
oder dem damit ja eng verwandten Reinigungseide begnügen.?) 
In voller Ausgestaltung begegnet uns der letztere in Hiob 31, 
und die Stellung des Stückes im Gesamtaufbau des Buches, 


1) Beachtenswert ist dafür auch der sprachliche Zusammenhang 
zwischen ’urim (=schuldig 1. Sam. 14,41!) und dem Stamme ’rr; vgl. 
Delitzsch, The hebrew Language viewed in the Light of assyrian 
Research, London 1883 p. 58, und Schwally, ZaW. XI (1891) S, 170. 
Gegen die ebenfalls von Schwally (und Gerber a.a. 0. S. 124) vertretene 
Ableitung des Verbums kll von Nomen makkel vgl. Pedersen a.a. 0. 
S. 80, der dem Verbum deklarative Bedeutung zuweist und den Sinn von 
yolkıdn aus Jer. 29,22 gewinnt, und Köhler Beih. 27 ZaW (1914) S. 254f. 
Einen dem israelitischen analogen Orakelbetrieb schildert Spieth a.a.0. 
S. 154. 

2) Der Reinigungseid unterscheidet sich von dem Gottesurteil durch 
das Fehlen der fluchgeladenen Substanz. Auch das Händewaschen in Un- 
schuldswasser dürfte heranzuziehen sein; das an dies Händewaschen sich 
anschließende Gebet in Din. 21,7£. weist ihm eher den Zweck der Fest- 
stellung der Reinheit als der Herstellung derselben zu (vgl. auch Ps. 
26,6; 73,13; Mtth. 27,24). Modern palästinensische Reinigungseide und 
Gottesurteile bietet Haddad, ZDPV 40 (1917) S. 284 [und Journ. Pal. Or. 
Soc. I (1920/21) 8. 111. 
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der ja freilich durch die Einfügung der Elihureden arg ver- 
deckt ist, seine Stellung also dort, wo Hiob nach dem vergeb- 
lichen Disputieren mit den Freunden sich auf die Begegnung 
mit Jahve selbst rüstet, legt die Vermutung nahe, daß der Ein- 
zelne, bevor er das Heiligtum betreten darf, unter gewissen, 
uns leider nicht näher bekannten Voraussetzungen regelmäßig 
einen solchen Eid zu leisten hatte. Es wäre denkbar, daß 
Kranke oder in ihrem Hause vom Unglück Heimgesuchte und 
dadurch verdächtig Gtewordene ihn ablegen mußten. Es gilt 
ja, daß Heiligtum vor aller Befleckung zu schützen (Lev. 15,31, 
Num. 19,13, vgl. Ez. 43,7f. 19ff.; 44,27 u.s.o. 8. 30), damit nicht 
Jahves Grimm gereizt und die ganze Gemeinde in Gefahr gebracht 
werde. Geschieht dem Schwörenden nichts Arges, bricht ihm 
der Arm nicht aus der Röhre, so ist er schuldlos und darf vor 
Gott treten. In anderen Fällen, in denen ein besonderes Ver- 
dachtmoment gegen Einzelne nicht vorliegt, genügt es, der 
herannahenden Prozession vor Betreten des heiligen Ortes ein- 
drücklich zu machen, daß nur „Reine“ ihm nahen dürfen. 
Dem dienen die Liturgient), die in Jes. 33 Ps. 15.24 nieder- 
gelegt sind: 
Wer unsträflich wandelt und das Rechte tut, 


und Wahres redet in seinem Herzen, 4+3 
Wer nicht verleumdet mit seiner Zunge 
und seinem Nüchsten kein Leid zufügt; »V’ 2(?)+8 


‚Wer die Verächtlichen verachtet', doch die Jahvetreuen ehrt, 
einen Schwur, der ihm zum Schaden, nicht ändert, 4(?)+83 
Wer sein Geld nicht auf Zinsen verleiht, 
und keine Bestechung gegen Unschuldige annimmt, 8+3 
nur der 
darf rasten in Jahves Zelt, wohnen auf dem heiligen Berge. 
Wer, ohne diese Bedingungen erfüllt zu haben, das Heiligtum 
betritt, hat den Tod verwirkt.?) 

Doch nicht in allen Fällen lassen sich Schuld und Schul- 
diger überhaupt oder wenigstens rechtzeitig ermitteln. Da gilt 
es denn, sahen wir, die Gemeinde von der auf ihr lastenden 
Fluchmacht zu befreien. Der unbekannte Frevler selbst je- 


1) Zur Stilform vgl. Gunkel ZaW. 42 (1924), 8. 177M, 
2) Als Parallele vgl. den Schutz des Heiligtums durch einen Fluch 
in der sog. Stöle d’excommunication, Klio VI (1906) S. 287#. 
Zeitschrift d, Deutsch. Morgenl, Gos., Nous Folge Band IV (Band 79) 7 
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doch soll getroffen werden, wie er es verdient. In den Fluch- 
liturgien sagt sich die Gemeinde durch das „Amen“, mit dem 
sie sich die von den Priestern gesprochenen oder gesungenen 
Flüche zu eigen macht, von der Solidarität mit dem Sünder 
los, bejaht die göttliche Forderung und die Strafwürdigkeit 
dessen, der sie verletzt hat, und überliefert ihn ihrerseits dem 
Fluche, dem er verfallen.t) So hat — und das erkannt zu 
haben, ist m. E. ein wesentliches Verdienst Max Webers?) — 
die Fluchliturgie in Din. 27 „sowohl einen strafenden als einen 
apotropäischen Charakter“®). Die Gemeinde tritt auf Jahves 
Seite, schützt sich durch Fluch vor dem Fluche der Gottheit, 
genau wie in dem Reinigungseid und dem Gottesurteil der ein- 
zelne Verdächtige dem Ganzen denselben Dienst zu leisten hat. 

So realisiert sich die Gemeinschaft immer aufs neue in 
einem Sichunterstellen unter den Fluch. Dasselbe aber ist 
beim Abschluß eines Bundes der Fall. Ein Teil der Zeremo- 
nien, unter denen er erfolgt, besteht ja aus Handlungen, durch 
diebeide Parteien den gleichen Fluch auf sich nehmen, es sei 
denn, daß der Mächtigere und Stärkere den Fluch allein dem 
Schwächeren auferlegt, wodurch der Bund dem eidlich gesicher- 
ten Hörigkeitsverhältnis ähnlich wird.*) So kann auch das Ver- 


1) Die gleiche Bedeutung wie das Amen hat die öffentliche, von 
Seiten der Gemeinde erfolgende Ausstellung solcher Fluchtexte wie der 
Dirae Teiae Dittenb. Syll.® No. 87/88 

2) a. a. 0. III 8.85 Anm. 1. . 

8) So definiert Mow., ohne W'.s Ausführungen zu kennen, sehr richtig 
den Tatbestand. Daß das ’ämen die Bedeutung der Bejahung und Weiter- 
leitung des Fluches hat, zeigt sich noch Jub. 4,5: Wer das ämen nicht 
spricht, verfällt dem Fluch so gut, wie der Mörder selbst, Er hat sich 
eben von der Gemeinschaft mit ihm nicht losgesagt. Dem entspricht 
genau das Verbot, während der Beraka eines Samariters ämen zu sagen 
(Mischn. Berach. VII Holtzm.88, vgl. Hogg JQR 1897,14); dadurch würde 
vorschnell Gemeinschaft mit ihm hergestellt. 

4) Vgl. die ausgezeichneten Darlegungen Pedersens über Bund und 
Bundeseid a. a. 0.8. 21ff, der mit Recht betont, daß berit ein Verhältnis 
und kein Akt ist, und daß dadurch die b. Jahves mit dem Volke daneben- 
stehende Sonder„bünde* zwischen Jahve und einzelnen Teilen der Nation 
nicht ausschließt. Er hätte vor allem die b. mit dem Stamme Levi, 
die ihren eigenen Segen und Fluch besitzt (Din. 88,11; vgl. Num. 3,10), 
hervorheben können. Die andere, gerade bei den Semiten verbreitete Haupt- 
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hältnis Israels zu Jahve als „Bund“ aufgefaßt werden, ja wir 
werden sagen dürfen, daß diese Auffassung die älteste ge- 
wesen ist. Entspricht sie doch am genauesten der Art und 
Weise, wie in primitiver Kultur andere als auf natürlicher 
Blutsverwandtschaft ruhende Verhältnisse unter Menschen zu- 
standekommen können. Wichtig für unsere Zwecke ist dabei 
nun ein Dreifaches. Ein solcher Bund bedarf der Festlegung 
derjenigen Handlungen, die den Teilnehmern verboten und mit 
dem Fluche bedroht sind. Mit Recht setzt Mowinckel!) daher 
(wie übrigens vor ihm bereits E. Meyer?)) die Dekaloge und 
Dodekaloge mit dem Fluchwesen in Beziehung; von da aus 
erklärt sich auch die überwiegend negative Fassung dieser 
„Gesetze“.®) Sodann sind in einem solchen Bunde die einzelnen 
Glieder verpflichtet, wenn anders sie des Segens teilhaftig werden 
wollen, dem Fluche, den etwa ein Glied der Gemeinschaft auf 
sich geladen hat, zur Auswirkung zu verhelfen (Ex. 32,19); das ist 
Pflicht gegen die Gemeinschaft, die der „Sünder“ gefährdet, wie 
gegen den Gott, dessen Gebote er übertritt und den er erzürnt. 
Sollte nicht auch die Pflicht der Blutrache von Haus aus hierher 
zu stellen sein?*) Und endlich muß sich aus solchen Verhältnissen 
eine Beicht- und Bußpraxis entwickeln, die bei Beginn einer Fluch- 
wirkung, etwa einer Krankheit, den zugrunde liegenden Fluch auf- 


art des Bundesschlusses, die gemeinsam genossene Mahlzeit, kommt für 
unsere Zwecke nicht in Betracht. 

1) a.a. 0. VS.107ff. Aus dem im Text über das Alter der Bundes- 
vorstellung Gesagten ergibt sich freilich eine ganz andere Datierung als 
Mow. sie vertritt. Der „eine kultlose Religion stiftende Moses* ist und 
bleibt ein Produkt moderner Gelehrsamkeit, die profetisch-reformatorische 
Polemik und geschichtliche Urkunde miteinder verwechselt. Stiftet Moses 
die israelitische Religion, wie ich allerdings mit Mow. annehme, so bedarf 
er der Ausdrucksformen für das Verhältnis von Gott und Volk, Ausdrucks- 
formen, die außerhalb des Rahmens naturhaften Gewordenseins liegen. 

2) a. a. 0. 8. 557. 

8) Vielleicht gehörten zum ursprünglichen Dekalog nur die rein ne- 
gativen Gebote; vgl. H. Schmidt, Gunkelfestschr. I80#. 

4) Von da aus verlöre die Vollstreckung der Blutrache an Tieren 
(rgl. Merz, Die Blutrache bei den Israeliten [Beitr. z. Wissensch. vom A.T. 
XX] Leipzig 1916 8. 82f.) das Auffällige. Das Blutvergießen als solches 
ist fluchbedroht, Die religiös-ethische Sublimierung des „Schuld“gedankens, 
von der im Text zu reden ist, ist für die Wurzel solcher Institutionen eben 
noch fern zu halten, Zum Tier als Fluchträger 5.0.8. 35 u. Pedersen 8. 77. 

7* 
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sucht und die Mittel zu seiner Beseitigung weist, die, das sei wie- 
derholt, ihrer Natur nach zunächst nur magisch-ritueller Natur 
sein können. Charakteristisch aber ist nun dies, wie sehr in dem 
israelitischen Ritual und Kultus die magischen Mittel, soweit 
sie nicht bildlich genommen wurden, in den Hintergrund ge- 
drängt sind von den Sünd- und Reinigungsopfern, die Jah- 
ves Zorn mildern und ihn gnädig stimmen sollen.!) An die 
Stelle der mechanischen Beseitigung der Schuld ist ganz über- 
wiegend die Gabe an die Gottheit getreten, auf deren Willen 
der Fromme Einfluß zu gewinnen sucht. Daß die Profeten 
dann auch hier eine noch reinere Stufe der Frömmigkeit dar- 
stellen, indem sie eben diese Willensbeeinflussung der Gottheit 
auch der Sphäre des Opfers entheben und ganz in das Imer- 
liche, in das religiös-sittliche Verhältnis zu Jahve, in die Be- 
kehrung, hineinlegen, ist so oft dargestellt, daß ein Eingehen 
darauf an dieser Stelle sich erübrigt; worauf es hier ankommt, 
ist vielmehr der Nachweis, wie auch die israelitische Kultreli- 
gion, eben sofern sie Ausdruck des Jahvekultes ist, die Über- 
tretung der Bundessatzungen als Schuld gegen den Gott und 
und nicht mehr als Befleckung mit einem magischen Flui- 
dum angeschaut hat, mit anderen Worten, wie sehr auch sie 
an jener Umschichtung des „Sünden“bewußtseins beteiligt ist, 
von der oben zu sprechen war. Es ist eben die Tatsache nicht 
aus der Welt zu schaffen, daß, mag es mit der allgemeinen 
Abgrenzung von „Religion“ und „Magie“ stehen wie es will, 
das israelitische Bewußtsein einen deutlichen Unterschied zwischen 
beiden empfunden hat, mag auch der Kult noch magische Reste 
mit sich geführt haben (vgl. Num. 23,23). Der von Mowinckel 
versuchten Beiseiteschiebung des genannten Gegensatzes?) ist 

1) Zu den israelitischen Riten vgl. Dussaud, Les origines canan. du 
sacrifice isr. Paris 1921, p. 117ff., auch Mow. a. a. 0.1 S. 185ff. Zur levi- 
* tischen Beichtmethodik vgl.M. Weber a. a. 0. III 8. 188. 

2) a.n.0.V 8.14 Exkurs. Mit dem dort zitierten — mir leider un- 
zugänglichen — Aufsatz von G.P. Wetter würde auch ich den Unter- 
schied von Religion und Magie in der psychologischen Wirklichkeit, 
der Seelenhaltung des „Frommen*suchen. Auch der Definition W.'s liegt 
ein sehr beachtliches Wahrheitsmoment zugrunde; vielleicht kann man 
dasselbe noch schärfer auf die affektive Seite des Seelenlebens einengen, 
um auch den Anschein zu vermeiden, als sollten historische und begriff- 
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ohnehin durch die Ablehnung seiner Anschauung über die 
po‘“lö ”äuen als Zauberer und Hexen viel Boden entzogen. 

Ist es so Aufgabe des Kultus, zugleich durch Herstellung 
des normalen Verhältnisses von Gott und Volk den Fluch zu 
mindern, als auch ihn, wo er besteht, von der Gemeinde auf 
sein berechtigtes Objekt abzulenken, so dient er bei dem 
Segen dazu, denselben zu mehren und dem einzelnen an dieser 
Gabe eines ungetrübten Verhältnisses zur Gottheit Anteil zu 
gewähren. Denn das ist ja der Zweck, um dessentwillen man 
hinaufzieht zum Tempel: Segen davonzutragen von Jahve 
(Ps. 24,5). Das geschieht vielleicht durch die Segnung des 
von der Gemeinde verspeisten Opfertierest), das geschieht aber 
vor allem durch die genaue Beachtung der für die Segenspen- 
dung von der Gottheit geordneten Formen und Riten, an die 
der Priester sich streng zu halten hat. Auch hier verschiebt 
sich der maßgebende Gesichtspunkt. Wir sahen, wie ihrer 
Wurzel nach diese Zeremonien und ihre priesterliche Verwen- 
dung in der Machtübertragung und Machtbegabung wurzeln; so 
gut aber die Machtbegabung des Priesters der Geistbegabung 
gewichen ist, so gut das Bewußtsein um den magischen Ur- 
sprung der heiligen Handlungen dem Glauben, daß sie so und 
nicht anders von Jahve geordnet, daß Jahve diesem und keinem 
andern Priestertum die heiligen Vollmachten gegeben habe. 
Das muß man bei der Betrachtung des Priesterkodex sich 
stets vor Augen halten, denn das unterscheidet ihn grundsätz- 


liche Scheidungen mit einander vermengt werden. Ich würde sagen: in 
der Magie lebt das Vertrauen des Menschen, die Zukunft durch die ihm 
gewordenen besonderen Kräfte und das ihm gewordene besondere Wissen 
zu gestalten, in der Religion das Gefühl der Begrenzung des eigenen durch 
einen ihm schlechterdings überlegenen Willen. Man sieht, die Frage nach 
der Existenz von Geistern und Göttern ist nicht das Entscheidende, — 
gibt es nicht Mittel, sie zu zwingen? — wohl aber die Frage nach der 
Machtverteilung zwischen „Gott“ und Mensch. Wo immer der Mensch 
im Kult den Willen der Gottheit durch Gabe 'und Bitte zu bestimmen 
sucht statt des Bestrebens, ibn in seinen Dienst zu zwingen, ist er 
„religiös“, nicht „magisch“ gestimmt, und an solcher grundlegenden Unter- 
scheidung haftet mehr als nur „praktisch-wissenschaftlicher Wert“, haftet 
die Möglichkeit des inneren Verstehens oft krauser Gedankengänge und 
seltsamer kultischer Wirklichkeiten. 
1) Vgl. 0.8.35 zu 1. Sam. 9, 12f, 
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lich von allen Zauberritualen. Der einzelne aber, der, wie 
schon besprochen, in der Spätzeit den Segen nicht mehr selbst 
spenden darf, wendet sich an Jahve mit der Bitte um den 
Segen für das Gesamtvolk: 

Schau herab von deiner heiligen Wohnung 


und segne dein Volk Israel 3+3 
Und das Land, das du uns gabst 
nach dem Eid, den Vätern geschworen. 3+3 


(Din. 26, 15), und zwar gehört dies Gebet zu den wenigen vor- 
geschriebenen, deren Wortlaut überliefert ist. Es wird regel- 
mäßig!) bei der Darbringung der Erstlinge gesprochen. Wie 
aber der Kult die Aufgabe hat, den Segen dem einzelnen 
Gliede des Volkes zu vermitteln, so wird er auch im Kult 
auf einzelne Dinge gelegt, 'eine Sitte, die sich auch in den 
christlichen Liturgien oder wenigstens christlichen Sitten bez. 
Unsitten bis heute gehalten hat?), ja mit zunehmender Diffe- 
renzierung der Kultur einen immer größeren Kreis von’Gegen- 
ständen erfaßt hat®). Den Segen über Speicher, Korb und 
Backtrog lernten wir schon kennen; er steht im Zusammen- 
hang von Din. 28 in engster Verbindung mit dem Segen über 
die Muttertiere der Herde, die Gaben des Ackerbaues und ihre 
Verarbeitung, die Güter des Kulturlandes also in engstem Verein 
mit dem Besitz des Nomaden. 
1) Zur Regelmüßigkeit der Segenspendung im Kult s. o. 8. 798. 
2) Reiches Material vgl. bei Franz, Die kirchlichen Benediktionen 
im Mittelalter, Freiburg 1909 passim, : 
8) Vgl. nur die Benedictio viae ferreae et curruum im Appendix ad 
Rituale Romanum; in solchen und ähnlichen Fällen hat die Benediktion 
apotropäischen Charakter. Anders steht es etwa bei der Segnung -des 
Weihwassers oder der dem Kranken zur Heilung zum Verschlucken ge- 
gebenen Marienbilder (vgl. Mirbt a.a. O. Nr. 644), durch welche der be- 
treffende Gegenstand zum Träger der Segensmacht werden soll. Man 
halte die Formeln nebeneinander; bei dem Ordo ad faciendam aquam 
benedictam lautet das Gebet: 
. ut ubicumque fuerit aspersa, per invocationem sancti nominis 
tui, omnis infestatio immundi spiritus abigatur: terrorque venenosi 
serpentis procul pellatur . . . (Rit. Rom. VIII 8), 
in der genannten Bened, viae ferr. aber: 
dignare quaesumus, hanc viam ferream ejusque instrumenta bene- 
dicere, et benigna semper tua providentia tueri. — - 
Eine luvische Brotsegnungsformel bringt Forr er, ZDMG 76 (1922) 8.223 bei. 
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Mit dem allen sind wir nun aber, so bedeutsam die ge- 
wonnenen Ergebnisse auch für die Erkenntnis der Geschichte 
der israelitischen Religion ünd gerade auch ihrer Anfänge, 
noch mehr aber vielleicht für die systematische Erfassung der 
Bedeutung des Gottesglaubens in der israelitischen Religion 
sein mögen, über eine formale Betrachtung nicht wesentlich 
hinausgelangt. Das wird sofort anders, wenn wir uns nun die 
Frage vorlegen, welches denn der Inhalt jener fluchgeschützten 
Bundessatzungen gewesen ist), durch welche Handlungen denn 
das Verhältnis von Gott und Volk grundlegend getrübt werden 
konnte. Es ist sofort klar, daß die Antwort auf diese Frage 
nicht einhellig sein kann, da die Anschauungen in Israel eben 
an diesem Punkte außerordentlich mannigfach gewesen sind. 
Im Dekalog stehen moralische und kultische Bestimmungen 
ebenso friedlich zusammen — wenigstens was den heutigen 
Wortlaut betrifft — wie in der Fluchliturgie von Din. 27. Und 
diese Doppelheit durchzieht die ganze Geschichte der Religion 
Israels. Selbst die Prophetie, die in ihrer klassischen Zeit den 
unbedingten Vorrang der religiös-sittlichen vor aller kultisch- 
zeremoniellen Forderung mit Wucht vertreten hat, lenkt be- 
reits bei Ezechiel?), scharf ausgeprägt aber bei Haggai‘) in 
eine Betonung auch kultischer Forderungen ein. Im Lichte 
der vergleichenden Religionsgeschichte aber wird man zu ur- 
teilen haben, daß das Spezifische der israelitischen Religion 
nicht in den kultischen, sondern in den sittlichen Forderungen 
Jahves zu sehen ist. Damit aber sind wir von selbst zu dem 
dritten Kreise gelangt, in dem der Charakter Jahves sich an 
Segen und Fluch offenbart, zu der Unterordnung unter 
die sittliche Forderung des heiligen Gottes. So 


1) „Die Formeln der Bundesverpfliichtung (des Segens und Fluchs) 
sind das Gefäß geworden, in dem die neuen religiösen und sittlich-recht- 
lichen Gedanken niedergelegt werden konnten‘; E.Meyer a. 0.5. 588, 

2) Vgl. Hölscher, Geschichte der israelitischen und jüdischen Re- 
ligion, Gießen 1922, 8.114. Ich verweise absichtlich auf H., da ich hier 
in eine Auseinandersetzung mit seiner die von ihm empfundenen Gegen- 
sätze m.E. vielfach überspitzenden Anschauung von dem Dichter und 
dem Buche nicht eintreten kann, aber das im Text Gesagte für den 
„echten® Ezechiel sicherstellen möchte, & 

8) Vgl. Pastoralblätter 64 (1922) S. 21H. 
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sind denn Segen wie Fluch von der sittlichen Beschaffenheit 
des von ihnen Betroffenen abhängig. Durch Demut kann man 
einen Fluch in Segen verwandeln (2. Sam. 16, 12), die Gott- 
losen stehen als solche unter dem Fluche, die Frommen wer- 
den, besser sind, als solche des Segens teilhaftig‘). Es ist 
zwecklos, dafür die Belege aus Psalmen und Proverbien zu 
häufen. Als eine ihm und seinen Hörern selbstverständliche 
Wahrheit spricht der Dichter es aus: 
Jahves Fluch waltet in des Frevlers Haus, 

doch des Gerechten Heim ist gesegnet (Prov. 3,83); 8+8 
sind doch schon dem Jahvisten die in Erfüllung gegangenen 
Flüche der Urzeit Strafe für Sünden. Daß bei der sozialen 
Einstellung der Jahvereligion die Frommen und die Armen aufs 
engste zusammengehören, und beider Flüche sich erfüllen, wie 
Jahve beider Gebet erhört, braucht gleichfalls nur angemerkt 
zu werden ?). 

Aber — und das liegt weniger an der Oberfläche — auch 
für das Subjekt von Segen und Fluch ist die sittliche Be- 
schaffenheit dessen, der sie ausspricht, ausschlaggebend ge- 
worden. Der Fromme flucht überhaupt nicht; bis zu diesem 
Gedanken hat sich in dem schon erwähnten Reinigungseid des 
Hiob die israelitische Religion durchgerungen®), ohne daß frei- 
lich diese Auffassung im Volksleben die herrschende wurde. 
Vielmehr tragen die Warnungen vor unbedachtem Fluche und 
zu raschem Eide nur zu leicht einen oberflächlich-utilitaristi- 
schen Charakter) und reichen an die schlichte Eindringlich- 
keit des Fluchverbotes Jesu nicht heran: 

Kocods ody Öusig releıoı ds d aarhe Univ 6 obgdrıog rölsıos dorw. 


1) Vgl. mein Schriftchen: Gebet usw. S. 14 und etwa Jes. 65, 20. 
2) Vgl. vor allem die Furcht vor dem Fluche des ungerecht be- 
handelten Sklaven (Prov. 30, 10) und Stellen wie Prov. 11, 26: 
Wer Korn nicht hergibt, dem flucht das Volk, 
doch segnet man den, der es verkauft. 3+3 
3) 31,30. Vgl. auch den Fluch als Kennzeichen der refäim Ps. 10,7; 
59, 13 (Hos. 4,2). 
4) Vgl. Koh 10, 20: 
Selbst im Ehegemach fluche dem König nicht; 
in der Schlafkammer fluche dem Reichen nicht; 4+4 
Die Vögel des Himmels tragen weiter die Rede, 
die Beschwingten künden, was immer du sprichst, 4-+4 
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Zudem sind sie, das zeigen gerade die aus judenchristlichen 
Kreisen stammenden Schriften des N. T. mit ihren Warnungen 
vor dem Fluche !) ganz deutlich, ziemlich wirkungslos geblieben, 
wie ja auch dem Gebot Jesu bis heute keine Erfüllung zuteil 
ward, Doch auch wenn ihm weder in Theorie noch in Praxis 
Wurehschlagender Erfolg beschieden ist, so wird der Dichter 
von Hi. 31 doch als ein Großer im Reiche der Frömmigkeit 
ER zu gelten haben: 
Ich freute mich nicht ob des Feindes Tod, 


jubelte nicht, als Böses ihn traf. 3+3 
Nicht ließ ich mein Herz sich in Sünde verstricken, 
zu fordern im Fluch seine Seele. 3-+8 


Diese religiös orientierte Polemik gegen den Fluch hat mit dem 
Nachlassen des Glaubens an die Wirksamkeit des Fluches bei 
den Göttern in den Zeiten des Hellenismus, die zur Ersetzung 
des Fluches durch rechtliche Strafklauseln 2) und zur Verdrän- 


1) Vgl. vor allem Jac. 8, 9f. mit dem unvereinbaren Gegensatz von 
ebloyla und xaragd: 
dv adrj) (der Zunge) sbloyoßnev rör zUgıor wal nardga, 
zul dv ad) zaragbueda Tobs Avdgamovs rods zad" duolwanw Deod yayovöras * 
de voü adrod oröuaros Fiigyera ebloyla xal zarapd, 
ob yon, Adehpol uov, ralıa oUrws ylrsodan, 
aber auch Röm. (8,14); 12,14. Auch R. Jehuda muß — allerdings mit 
ganz anderer Begründung — vor dem Fluch warnen: bab. Sanh. 4b, 
Goldschm. VII 27. 

2) Fluch oder Strafe Plut. Sol. 24 Lindsk.-Ziegl. 11,121. Am deut- 
lichsten läßt sich der Prozeß in Lykien verfolgen (vgl. Hirschfeld, 
Königsberger Studien I, 1887, 8. 85f. und Stemler, Die griech. 
Grabinschriften Kleinasiens, Diss. Straßburg 1909, 8. 64fl.), wo an Stelle 
des über dem Grabe lagernden Fluches, der den Frevler trifft, d ı7s 
&osßelas »öuos (C1G III 4266) bez. d ruußwguzlas vönos (Benndorf-Nie- 
mann, Reisen in Lykien und Karien, Wien 1884, Nr. 62 8. 80) ge 
treten ist, der, wie andere Frevel auch, auf dem Wege der öftentlichen 
Kriminalklage unter Ansetzung der Höhe der Pön durch den privaten 
Anklüger durch eine Geldsumme gesühnt werden muß, von der der Denun- 
ziant einen bestimmten Anteil — meist !ı—!s (vgl. Stemler a. a. O. 
8. 69), seltener */ (CIL V 952, X 6706; falsch T reuber, Tüb. Gymn.-Progr. 
1887,2) — erhält. Mit Recht hat Keil, Hermes 43 (1908) S.569#f. betont, 
daß wir bei dieser Regelung ein Formular vor uns haben, das dem allge- 
meinen Besitz- und Obligationenrecht entstammt, in dem Grabschutz aber 
sekundär ist. Der gleiche Vorgang hat sich dann auch bei den Nabatüern 
vollzogen, sogar mit dem Lehnwort &>p = census (Lidzb. Handbuch S. 364). 
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gung des Eides bei der Gottheit durch den Eid bei dem König 
bez. Kaiser führt!) und in unseren Tagen in der staatlichen 
Zulassung der areligiösen Eidesformel abermals?) zur Auswirkung 
kommt, schlechterdings nichts zu tun. Sie hängt vielmehr aufs 
engste mit der ja schon mehrfach erwähnten Tatsache zusam- 
men, daß Religion und asoziale Magie immer stärkere Gegen- 
sätze werden. Es läßt sich das am deutlichsten an einer paral- 
lelen Erscheinung aufzeigen, an den Wundern, mit denen das 
Leben und Wirken der Heroen und Großen im Reiche der 
Religion umkleidet wird. Man kann es geradezu als Grad- 
messer für die Werthöhe einer Religion bezeichnen, ob sie von 
dem, dessen Ruhm sie verkündet, antisoziale (Strafwunder), 
sozial gleichgültige (Schauwunder, Mirakel) oder sozial wohl- 
tätige (Heilungs- und Befreiungswunder) Taten erzählt, um an 
ihnen seine Macht zu beweisen. Die Geschichte der Exegese 
von Me. 11, 12#. bis zu Violet?) ist ungewollt Zeuge für die 
Stärke des unbewußten Gefühls für die Richtigkeit des eben 
ausgesprochenen Gedankens. Ob die religiöse Überwindung 
des Fluches in Israel in der Verdrängung der Fluch- durch eine 
Segensformel in ägyptischen und babylonischen Inschriften *) 


Zum christlichen Grabfluch, der die Verantwortung vor Gott ohne Ansetzung 
einer weltlichen Strafe betont, gelegentlich aber durch dvädsua !oro ergänzt 
ist, vgl. Cumont, Mel. d'Arch. et d’Hist. publ. par l'Ecole frang. de Rome xV 
(1895) p. 252. Auch von da aus erscheint die Christlichkeit der Aberkios- 
und der verwandten Inschrift Ramsay 18 (Journ. Hell. Stud. IV [1883] p.400) 
mit ihrem Nebeneinander religiöser und weltlicher Drohung mehr als zweifel- 
haft, — Auch die Erglinzung der defixio durch die artes magicae (vgl. 
Wünsch IG III, 8 pag XXIII) zeigt das gleiche Nachlassen der fiducia 
auf die efficneitas des Fluches, 

1) Vgl. Wenger a. a. O. 8. 266ff. Zugleich ist diese Verdrängung 
ein schönes Beispiel dafür, wie verschiedene geistige Strömungen in einer 
und derselben Ausdrucksform sich finden können. Denn neben dem Schwin- 
den des Glaubens an die unmittelbare Rache der Götter ist hier ja der 
Wunsch, den Herrscher den Göttern zuzugesellen, aufs stürkste wirksam, 
vgl. Wenger M5ff, jener Glaube also, der in den altbabylonischen Ur- 
kunden den Rid bei dem Gotte und dem Könige hervorgebracht hat, 

2) Vgl. schon Plato Nomoi XII 949 Herm. V 391. 

8) Gunkelfestschr. II 8. 185 #. und s. o. S.5l. 

4) Statt vieler gebe ich ein besonders deutliches Beispiel: „Wer du 
auch seist, den Sin und Samad zum Königtum berufen, wenn in seiner 
Regierungszeit jener Tempel baufällig wird, und er ihn neu erbaut, so 
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ihre Parallele hat, oder ob sich diese Erscheinung anders, etwa 
aus der oben besprochenen Furcht vor der Gefährlichkeit des 
Fluches erklärt, lasse ich, so wahrscheinlich mir das letztere 
erscheint, dahingestellt; es ist ja außerordentlich schwer, in 
diesen Texten zu den letzten Motiven vorzudringen, aus denen 
sie geformt sind. Am ehesten würde man bei Nebukadnezar 
angesichts der echt religiösen Haltung seiner Gebete eine inner- . 
liche Überwindung des Fluches vorauszusetzen geneigt sein. 
Eine Entsprechung aber hat die israelitische Haltung an der 
Antwort der Theano, die, wie Antigone nicht mitzuhassen, 
sondern mitzulieben sich berufen weiß, so nur zu segnen, aber 
nicht zu fluchen für des Priestertumes Aufgabe erklärt?). 

Ist so der Fluch Kennzeichen der Gottlosen, s0 wird auch 
der Segen von der sittlich-religiösen Beschaffenheit dessen ab- 
hängig, der ihn spendet oder die Fürbitte spricht. Gerade hier 
zeigt sich am deutlichsten die Überwindung der magischen 
„Macht“ durch den Glauben an den nach sittlichen Maß- 
stäben waltenden Gott. Eines ungetreuen Priesters Segen 
verflucht Jahve (Mal. 2, 3)2), durch die Bewährung im Leide, 
die die Versuchung zum Abfall von Jahve siegreich besteht, 
gewinnt der Fromme die Kraft wirksamer Fürbitte. Das ist 
ja die Lösung, die der Dichter des Hiobbuches dem Problem 
des Leides gegeben hat: Hiobs Leiden ist „zu einem Märtyrer- 
leiden für andere geworden, auf Grund dessen auch diesen die 
Sünden vergeben werden können“, formuliert Sellin diesen Ge- 
danken ®) und rückt ihn in die Nähe von Jes. 53, 11. Mir will 


möge er die Inschrift mit meinem Namenszug ansehen aber nicht ändern, 
sie mit Salböl salben, Opferlämmer opfern und sie mitsamt seiner Namens- 
inschrift hinlegen und wieder an ihren Platz bringen. Mögen Samas und 
Anunit sein Flehen erhören und geneigt sein seinem Geheiß, ihm zur Seite 
mögen sie gehen, zu Boden strecken seine Feinde! Täglich mögen sie 
ihrem Vater Sin, ihrem Erzeuger, seine frommen Werke vermelden* (Nab. 1 
bei Langdon, VAB IV 8. 229). 

1) aörmw gaol Ocavd ... üvısınelvy agös ro yprigıoua pdoxovoar sorör, 
ob zarag@v legsıav yayımdvar Plut. Alk. 22 Lindsk.-Ziegl. 12283. Zur Stellung 
des Plutarch zum Priesterfuch überhaupt vgl. Plut. Mor. 275 Bermardakis 
IL 279. 

2) Wer selbst maledietus et excommunicatus, kann nicht benedicere 
et -divinam gratiam alieui largiri; Mirbt an. 0. Nr. 288. 

3) Problem des Hiobbuches, Leipzig 1919, 8. 44. 
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scheinen, als komme bei dieser Fassung das subjektive Moment 
nicht zu seinem vollen Rechte, so richtig auch der Grundzug 
herausgearbeitet ist, das subjektive Moment, daß durch die Be- 
währung dem Geplagten eine Macht zuteil wird, die anderen 
Menschen versagt ist. Nicht nur andere haben den Segen 
des Märtyrerleidens, sondern ebenso auch der Märtyrer selbst 
. in eben dieser Ausrüstung, die ihn den „Heiligen“ (5, 1) und 
dem „Dolmetschengel“ (33, 23) an die Seite stellt!). In der 
Fürbitte des selbst noch im Leide Befindlichen, aber durch die 
Gotteserscheinung innerlich darüber Hinausgehobenen vollendet 
sich zugleich die Bewährung ?), und nun kann auch die Wende 
des äußeren Geschickes sich vollziehen. Es ist äußerst bedeut- 
sam, in wie feiner Weise der Dichter es verstanden hat, seine 
Gedanken und die viel derberen der alten volkstümlichen Über- 
lieferung miteinander auszugleichen: 

Jahve wandte das Geschick Hiobs, während er für seine Freunde 

betete (behitpallelo 42, 10). 

Daß die frühchristliche Kirche den Märtyrern die Kraft der 
Fürbitte bei ihren Lebzeiten zusprach, ist aus christlichen ®) wie 
heidnischen *) Zeugnissen bekannt. Ist es aber im Hiob der 
leidende Gerechte und ist es in bab. Taan. 25b der nach- 
giebige Gerechte, der die Kraft wirksamer Fürbitte besitzt®), 
so dehnt die spätere jüdische Legende dieselbe auf alle Ge- 


1) Zur Fürbitte himmlischer Wesen vgl. (Stade-)Bertholet, Bibl. 
Theol. des A. T. II, Tübingen 1911, S. 978. 

2) Wie die Freunde, die „nicht recht geredet“ haben, der Fürbitte 
Hiobs bedürfen, so kann Ewa nach dem zweiten Fall keine Erhörung 
finden (Vit. Ad. 19), sondern ist auf die Fürbitte Adams, der seine Buße 
vollendet bat (ebenda 17), angewiesen (20f.). Das deutsche Adamsbuch, 
das Vollmer nach einer Hamburger Handschrift des 15. Jahrhunderts 
herausgegeben hat (Progr. des Johanneums 1908), sagt p.14, 15ff. aus- 
drücklich: was ich Got pit, das ist nicht guet, mein Mund ist unrain. 
Got erhoert mich nicht und siecht mein swär nicht an, 

3) Tertull. ad mart. 1 MSLI621; Euseb, Hist. eccl. V 2, 5f. Griech.- 
“ ehristl. Schriftst. V 2, 1 8.430. Zur Fürbitte der Märtyrer nach ihrem 
Tode vgl. Augustin: Merito pro aliis defunctis dormentibus orat ecclesia, 
pro martyribus non orat, sed eorum potius orationibus se commendat 
(Serm. 284 MSL XXXVIII 1291; vgl. auch Serm. 159 ibid. 868). 

4) Lucian, De morte Peregrini 12 Fritzsche I 76. 

5) Goldschm. III 505. 
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rechten aus), während der Katholizismus, durch das Aussterben 
der Märtyrer gezwungen, sie gleichfalls allen Heiligen zu- 
sprach, sie freilich zugleich in das Jenseits verlegte). Auch 
hier aber bleibt der Glaube an die souveräne Macht Jahves das 
letztlich Entscheidende. Wie er die Fürbitte des Jeremias ab- 
weist, so werden auch die Gerechten am letzten Tage vergeb- 
lich für die Gottlosen um Vergebung flehen (4. Esra 7, 104f.). 

So ist es ein gewaltiger Kampf, den wir zwischen Religion 
und Magie, zwischen dem sittlich erhabenen einen Gotte und 
dem Machtbesitz der Menschen und Geister sich abspielen 
sehen. Uraltes Gut aus grauer Vorzeit ererbt, wird weiter- 
geführt, wird geläutert oder abgestoßen, mit neuem Geiste und 
Leben erfüllt oder verworfen. Und doch wohnt den alten An- 
schauungen und Sitten eine Zähigkeit inne, die sie immer und 
immer wieder an die Oberfläche führt ®), oder sie doch in letzten 
Resten und Nachklängen erhält, uns zu willkommenem Zeugnis 
für eine Stufe des menschlichen Geisteslebens, die im allgemeinen 
weit hinter den Urkunden der Kulturreligionen des östlichen 
Mittelmeerbeckens, zumal der israelitischen, liegt. Mannigfach 
verschlungen sind die Linien, die vom Fluch zum Rachegebet, 
vom Segen zur Fürbitte führen, mannigfach verschlungen die 
Wege, die in den einzelnen Religionen die Entwicklung ge- 
nommen hat. Gerade an unserer Untersuchung konnte es deut- 
lich werden, wie der religiösen Entwicklung überall eine gewisse 
Gesetzmäßigkeit innewohnt und wie doch die Besonderheiten 
der geistigen Lage eines jeden Volkes hemmend oder fördernd, 
umformend oder auch überhaupt eine ganze Entwicklungsmög- 
lichkeit unterbindend sich geltend machen. Nur aus einer Kennt- 
nis jener allgemeinen Tendenzen und der spezifischen Eigenart 
erwächst dem Forscher die Möglichkeit inneren Verstehens 
einer Erscheinung. Für unsere Frage ergibt sich als entschei- 


1) Vgl. Bergmann a. a. O. 8. S1f. 

2) Vgl. z.B. Gregor von Naz. MSG. XXXV 989. — Es ist ganz bezeich- 
nend, daß in der Praep. ad missam die Fürbitte der Maria, der Hei- 
ligen und der Kleriker erbeten wird. Uralte religiöse Zusammen- 
hänge schlagen in der Liturgie mit merkwürdiger Beharrlichkeit immer 
aufs neue durch, 

3) Vgl. auch Cassirer a.a.0. 8.28. 
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dender Faktor der lebendige Gottesglaube Israels in seiner 
Eigentümlichkeit als Glaube an den allein mächtigen und zu- 
gleich heiligen Gott, der vernichtet und aufrichtet, der Ver- 
derben und Heil, der Leben und Tod, der Segen und Fluch 
‘in seiner Hand hält und sie sendet nach gerechter Wügung. 
Und so vollendet sich die Geschichte des Segens im Alten Testa- 
ment in einem Gebet, in dem ein sterbender Märtyrer um Ver- 
gebung für seine Feinde zu Gott fleht und zugleich in der vor 
Gott gebrachten Entschuldigung ihres Tuns seiner Heiligkeit 
die Ehre gibt, in dem Gebet des sterbenden Jesus: 


Vater. vergib ihnen, 
sie wissen nicht, was sie tun. 


Korrekturzusatz: Soeben erhalte ich durch die Freundlichkeit 
R. Thurnwalds, dem ich auch an dieser Stelle herzlich dafür danke, 
seinen demnächst in Eberts Reallexikon der Vorgeschichte III891 ff. er- 
scheinenden Aufsatz ‚Fluch A. Allgemein“, auf den ich zur Ergänzung 
des hier beigebrachten primitiven Materials nachdrücklich verweisen 
möchte. Vor allem zu folgenden Punkten bitte ich Thurnwalds Aus- 
führungen zu vergleichen und freue mich, weithin Übereinstimmung 
zwischen uns feststellen zu können: 
8.25 Anm. 2 (Fingerausstrecken) = $ 6 8. 393 
8.26 Anm. 2 (Bildzauber) = $ 2 S. 891 
8.29 (Ansteckung) = $ 4 8. 392 
S. 35#. (Reinigung) = $ 18 8. 897 
8.40 Anm. 4 (Tubuierung d. Fluch) = $ 7 8.394 
8.41 ff. (Eid u. Fluch) = $ 11ff. 8, 395 ff. 
{In $ 10 1. Abs. letzte Zeile lies Gen. 27, 18. 2T#., 868.) 
Ferner trage ich nach: 
Za 8.27 Aum. 1, 8.45 Anm. 2 u. 8.59 Anın. 4: Den het. Soldateneid 
vgl. jetzt auch bei Witzel, Keilinschr. Stud. IV, 1 (1924) 8. 66 #. 
ei Zu 8.44 Anm. 1: Vgl. jetzt auch Lautner, Reallex. d. Vorgesch. 
‚Alf. 
Zu 8.46 Anm. 5: Vgl. jetzt auch Ebeling, Reallex. d. Vorgesch. II, 1. 
Za 8,64 Anm. 5: Einen neuen Beleg bringt A. Alt in einer Mosaik- 
inschrift des Theodosiosklosters südlich von Jerusalem: K(ög:)e ’Inoo)i 
X(ewor)i, ävdzavoor zäs yuzas rar [dot)Aor oov Paljb 21 (1925) 8. 14. 
Zu 8. 72 Anm. 1: Zur Vorzugstellung des Naunar in den nach Rimsin 
u. des Zababa in den nach Jawium datierten Urkunden vgl. jetzt auch die 
in Ham. Ges. VI zusammengestellten Texte. 
Zu 8.77 Anm. 4: „Fluch Gottes, der Engel u. d, Menschen insgesamt“ 
vgl. bei Weißbach, Wiss, Ver. Deutsch-Türk. Denkmalschutz-Kom. VI 
(1922) 8. 45£. 


Die Paradiesbäume. 


Von 
Arthur Ungnad. 


Als Adapa zum Himmelsgott Anu emporsteigt, um sich 
vor diesem zu rechtfertigen, stehen am Tore (babu) Anus die 
beiden Götter Tudumu-si und ugig-zi-da (VS XII 194:39 [d.i. 
Rs. 3]; vgl. Vs.20). Der erstere (= Tammuz) ist der bekannte 
Gott des Lebens, mit dessen Hinabsteigen in die Unterwelt 
alle Lebenstätigkeit aufhört. Der zweite wird in der Regel 
mit Ningiäzida gleichgesetzt, obwohl das nicht so ohne weiteres 
selbstverständlich ist. Jedenfalls existiert auch ein Gott GiSzida, 
wie der Personenname Zu-gis-z[i-da]) (Thureau-Dangin, Rec. de 
Tabl. Ohald. 265, Vs. III 5) zeigt. Daß irgend eine Verbindung 
in den Vorstellungen zwischen diesen beiden am Tore’ Anus 
stehenden Götterwesen, von denen eines geradezu als „Baum“ 
determiniert ist, und den ehernen Säulen am Tore des Salo- 
. monischen Tempels (1. Kön. 7, 15ff.) bestehen muß, hat man 
schon lange vermutet. Auch im Gudea-Zylinder A (25, 7) ist 
von einem hölzernen Gegenstand die Rede, der am Tore des 
Tempels steht. Die Stelle ist bisher nicht richtig gedeutet 
worden; sie ist aber wie so viele Stellen dieser Inschrift!) von 
großer Bedeutung für das sumerische Weltbild. Es heißt dort: 

gis-ti ka-e üs-sa-bi nir-an-na an-ni üs-sa-dm. 
Thureau-Dangin übersetzt (SAK, 8. 117): „Das gis-ti, das an 
der Tür stand, war wie das himmlische ..... „ welches gen 
Himmel steht“. Witzel übersetzt (Keilschriftliche Studien, 


1) Der Tempel selbst symbolisiert den Weltbau; er ist wie ein 
bur-sag „Gebirge“ (21,19); er gleicht dem 2-ma}} „Hochhaus“, das den 
Himmel trägt (21,16), und dem gis-kan-apzu „dem kiskana-Baum des 
Quellwasserozeans® (21,22), der aus OT XVI 46: 183#f. bekannt ist. Ein 
Teil des Baus wird mit dem Blausteinberg (hur-sag za-gin-na) verglichen 
(25, 18), der Himmel und Erde berührt; das ist das blaue Himmelsgewölbe. 
Viele Einzelheiten bedürfen hier noch der Aufklärung. 
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8.425): „Die Holzpfosten (? „Rippen“), die an dem Tore 
standen, waren ‚Himmelshelde‘ [sic!], die zum Himmel empor- 
ragten“, Beide Übersetzungen befriedigen nicht; die erstere 
ist zu fragmentarisch, die letztere zu unverständlich. Die wört- 
liche Übersetzung wäre: „Das gi%-ti, das das Tor berührte), 
war (wie) das nir des Himmels, das den Himmel berührt“. 
Was ist das nir des Himmels? Wir könnten auch sagen: 
das nir Anus, des Himmelsgottes. U.a. hat nir die Lesung 
niru 3a asli (OT XII 43: 230; vgl. OT XIL17, 93039:1179)). 
Ein niru 3a 3am& ist auch bekannt: II R 47:16e wird 
mdMU.BU:KES-DA erklärt mit ua-num rabu-u 3a Same-e; 
K 11306 (OTXXVI 48), Z. 2 (ergänzt durch CT XII 43: 25a. b) 
wird dasselbe Ideogramm übersetzt mit ni-ru Sa Jame* (vgl. 
K 11926, 6—= CT XII 42). Es handelt sich um das Sternbild, 
das unserm „Drachen“ entspricht®). Das Sternbild begegnet 
oft in astronomischen Texten. VR 46:47a wird "«MU.BU. 
KRS-DA mit @ni-ru rak-su erklärt. Also ist MU- BU =niru. 
Die sumerische Lesung ist wohl mudul; vgl. einerseits MU. BU 
= GIS. BU=ga-[äi-$u]®), andrerseits GI5- BU = mu-dul = 
mudulu, manda, mas3G, makkü, gislala, nappasu, gastsu Ass. 
2559 IV 24. (—Delitzsch, Sum. G1., 8. 193) und GIS- BU= 
mu-du-ul Rm.600 (OT XI43):11. Verwandt mit mudul ist 
Sudul®), ebenfalls—niru, als Sternname z.B. in #keSUDUL 
mäati und me 5udul a-ab-ba K 11306 (OT XXVI 48), 2.3.79. 
Die Einzelheiten wollen wir hier nicht verfolgen; soviel ergibt 
sich bereits, daß sum. nir—mudul =akkad. niru ist, letzteres 
gewiß ein Lehnwort aus dem Sumerischen. In dem Synonym 
mudul steckt jedenfalls mu „Holz“ und dul. Dieses ist wohl 
mit dul „bedecken“ identisch, also „bedecktes Holz“. Was ist 
nun aber ein „bedecktes Holz“? Das Synonym nir bezeichnet 


1) is=reda „sich an etwas unmittelbar anschließen". 

2) SAI4495 #. ist zu verbessern, und zwar 4495: rehit; 4496: dakuku; 
4497; sullüi; 4498: alidu; 4499: alittw; 4500: suppü. 

3) Vgl. Sitzungsber. d. Heidelb. Akad, 1918, 11 8.43. 

4) So SAI 764 zu erglinzen. 

5) Auch sudun. 

6) Das „Joch des Landes* ist = Bootes, das „Joch des Salzmeeres* 
ist= Vela; s. ZA XXVII 357%, 
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durchaus nicht immer etwas aus Holz Gefertigtes; deshalb ist 
mudul wohl nur eine besondere Art nir. ; 

Auch als Kleidungsstück begegnet nir: VR 15,26—28 ef 
hat niru die sum. Ideogramme “enir-Id-li, Wwnirgi-li und 
törgi-nir-ra. Wenn es auch ein nir am Seile (a$lu, s.0.) gibt, 
so scheint dies alles auf eine Bedeutung wie „Knoten“ hinzu- 
weisen; die Kleidungsstücke wären dann „Knotenbindung“, 
„Knoten-Hals-Binden“ und „Hals-Knotendes“, als eine Art 
„Halsbinde“ oder „Schlips“. Ein „Holzknoten“ wäre dann 
ursprünglich ein Stück Holz mit Astknoten, das sich als Joch- 
holz besonders eignete. 

„Knoten“ am Himmel Anus wäre für einen Teil unsers 
„Drachen“ eine passende Bezeichnung; er gleicht tatsächlich 
einem Bande, das an dem einen Ende geknotet ist (9 ß)- 
Ein anderes Wort für „Knoten“ ist kiprw, und dieses erklärt 
wohl auch den Ausdruck kisru 3a Anim. So heißt es im 
Gilg. Epos. I 225 (u. ö.), daß etwas kıma ki-is-ru 34 Wu a-nim 
auf den Helden fällt (ebenso im Pennsylvania-Text I 7). Es 
ist also nicht an ein Meteor gedacht, sondern an den Himmels- 
knoten. Wir würden sagen: „es war so, als ob der höchste 
Himmel auf mich stürzte“. 

Kehren wir jetzt zu der Gudea-Stelle zurück! Der Herr- 
scher sagt also: „das gis-ti, das das Tor berührte, war wie der 
Knoten des Himmels, der den Himmel berührt“. Der Himmel 
ist hier der Himmel Anus, der höchste Himmel, der Himmels- 
pol. Um 2800 v. Chr. war a Draconis Polarstern; der Drache 
(oder wie die Alten sagten: das „Himmelsjoch“) war tatsächlich 
der „höchste Himmel“. 

Das gis-ti ist also auch am Himmel zu suchen, und wenn 
das nir speziell den Drachenkopf ($, 7, ß) bezeichnet, so ist 
das gis-ti der Rest des Drachen, den man sich als einen Baum 
dachte, der oben einen „Knoten“.oder „Knauf“ hatte. ‚Unter 
diesen Umständen ist es kaum möglich, gis-ti anders zu über- 
setzen als „Lebensbaum“. Der „Lebensbaum“ steht am Tore 
Anus, und sein göttliches Numen kann nur Tammuz, der Lebens- 
gott, gewesen sein. 

Daneben stand aber noch ein zweiter Baum, wie der Adapa- 
Text zeigt, der gi$-si-da. Das wäre der is kitti, der Baum der 

Zeitschrift 4. Deutsch. Morgenl. Ges, Neue Folge Band IV (Band 79). 8 
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Wahrheit“. Dieser muß mit dem sog. Baum der Erkenntnis 
in der biblischen Paradiesgeschichte identisch sein. Tatsächlich 
dürfte sum. sid erst eine Erweiterung der Wurzel zu darstellen, 
und zwar ist es aus zu-cd entstanden, wie der Name des Mond- 
gottes zin aus zu-en. Das Element ed gehört zu ed „Hinaus- 
gehen, Zweck, Ziel“; zu-ed ist „Erkenntniszweck“, daher = 
„Wahrheit“, 

Das Alte Testament kennt, wenn wir moderne Textspeku- 
lationen unberücksichtigt lassen, auch zwei Paradiesbäume: den 
„Baum des Lebens“ und den „Baum der Erkenntnis“. Gen. 2, 8 
heißt es: „Darauf pflanzte Gott Jahwe einen Garten in Eden 
östlich ... und Gott Jahwe ließ aus dem Ackerboden allerlei 
Bäume sprossen, die lieblich anzusehen und gut zu essen waren, 
und den Baum des Lebens mitten im Garten sowie den Baum 
der Erkenntnis von Gut und Böse“, Gott verbietet weiter, vom 
Baum der Erkenntnis von Gut und Böse zu essen. „Denn am 
Tage, da du von ihm ißt, wirst du bestimmt sterben“, Das 
erste Menschenpaar ißt nachher vom Baume der Erkenntnis. 
Um zu verhüten, daß es auch vom Baum des Lebens ißt, ver- 
treibt Gott es aus Eden. 

Was.die Topographie des Gartens anbetrifft, so bleibt eine 
Schwierigkeit bestehen. Gen. 2,9 heißt es, daß der Baum 
des Lebens in der Mitte des Gartens (Gan) sei. Gen. 3,3 sagt 
Eva zur Schlange: „Von der Frucht des Baumes, der in der 
Mitte des Gartens ist, hat Gott gesagt: ihr sollt nicht an sie 
rühren, damit ihr nicht sterbet.“ Gott verbietet aber 2,17 
ausdrücklich nur das Essen vom Baume der Erkenntnis. 
Nach 2, 9 ist aber nur der Baum des Lebens in der Mitte des 
Gartens. Ein Widerspruch liegt hier vor. Ist er beabsichtigt? 
Läßt der Erzähler das Weib absichtlich sich unrichtig aus- 
drücken? Es könnte hierin eine psychologische Feinheit liegen, 
die sehr charakteristisch für das Wesen des Weibes wäre. 
Aber wie dem auch sei, Tatsache ist, daß Gott nur das Essen 
vom Baume der Erkenntnis verbietet. Das muß einen Grund 
haben. Dieser schimmert am Schluß der Erzählung durch: 
der Weg zum Baume des Lebens führt über den Baum der 
Erkenntnis. Erst nachdem von dem letzteren gegessen ist, 
besteht die Gefahr, daß auch der erstere probiert wird. Dies 
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zeigt weiter, daß der Baum des Lebens tatsächlich in der 
Mitte des Gartens gedacht ist. Denn da der Garten entweder 
der Himmel selbst oder zum mindesten — nach späterer Auf- 
fassıung — ein irdisches Abbild des Himmels ist, muß das 
Zentrum die Stelle sein, wo Gott selbst sich aufhält. Nur der 
Baum der Erkenntnis war zunächst im Bereich der ersten 
Menschen; erst nachdem sie von ihm gegessen hatten, war die 
Möglichkeit gegeben, daß sie ihre Hände auch zum Baume 
des Lebens ausstreckten. Deshalb vertreibt sie Jahwe. 

Nach sumerischer Auffassung steht der Baum des Lebens 
am höchsten Himmel: er ist unser Sternbild Draco. Er liegt 
außerhalb des eigentlichen Gottesgartens am Himmel. Dieser 
ist, wie sich immer deutlicher zeigt, das Garten- oder Feld- 
stück GAN—iku; das ist das Viereck des Pegasus!). Die 
alttestamentliche Erzählung benutzt aber das ganze Himmels- 
bild als Grundlage für den Gottesgarten. Es ist dies ein ge- 
wisser Widerspruch, der aber leicht erklärbar ist, wenn man 
bedenkt, daß die astronomischen Vorstellungen schon stark in 
den Hintergrund treten. 

Der Baum der Erkenntnis muß mit dem sumerischen 
Baum der Wahrheit (gis-si-da) identisch sein. Auch er muß 
am Tore Anus stehen; d.h. in der Nähe des Himmelspoles. 
Sicher zu identifizieren ist er noch nicht; er könnte etwa 
unserm Sternbild Cepheus entsprechen, eventuell auch den 
südlich davon stehenden Sternen ?). 

Was ist nun der tiefere Sinn der Erzählung von den 
Paradiesbäiumen? Wir dürfen nicht von vornherein annehmen, 
daß die Alten sich nichts Tieferes dabei gedacht haben. Es 
zeigt sich immer mehr, daß wir ihnen unrecht tun, wenn wir 


1) S. Kulturfragen II 8.11. Astronomisch hat Kopff das Sternbild 
zuerst richtig identifiziert. Die Babylonier konnten gar kein anderes 
Sternbild mit Ikü bezeichnen, da nur a— ö Pegasi äußerlich einem Ikü 
glichen. Wenn Weidner in seiner Karte des babylonischen Fixstern- 
himmels (bei Meissner, Babylonien und Assyrien, Bd. II) immer noch das 
Ikü mit Ceteus identifiziert, der in keiner Weise den bildlichen Anfor- 
derungen gerecht wird, die schon das Keilschriftzeichen GAN (=ik@) er- 
hebt, so genügt schon dieser Umstand als Beweis, daß seine astronomische 
Berechnung nicht stimmt. 

2) Vgl. weiter unten $. 118. 

5* 
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sie wie törichte Kinder betrachten, über die wir uns erhaben 
dünken können. Sie haben das Leben besser beobachtet als 
wir, sie haben mit ihren einfachen Mitteln viel tiefer geschürft, 
als wir es mit unseren komplizierten tun. Ja, der moderne 
Mensch lehnt ja meist jede Absicht tieferer Erkenntnis ab: er 
will nur Material sammeln und stellt ein Ignorabimus ans Ende. 

Die Vorstellung der Alten ist die, daß der Mensch in 
seinem Urzustande ein nirwanaartiges Dasein führte ohne 
tieferes Bewußtsein oder gar Schmerz. Von Gott hat er Anteil 
am Leben erhalten. Das Leben ist das eigentlich Göttliche 
im Menschen. Die „Erkenntnis“, das bewußte Erfassen der 
Umwelt, macht den Menschen erst zum wirklichen Menschen 
mit allen seinen Freuden und Leiden. Diese „Erkenntnis“ ist 
ihm aber nicht von Gott besonders verliehen; er hat sie sich 
gewissermaßen von Gott gestohlen‘) Wir würden sagen, die 
Fähigkeit zum bewußten Erfassen der Außenwelt ist etwas, 
das nicht durch einen unerklärlichen göttlichen Akt — wie die 
Entstehung des Lebens — in die materielle Welt kam, sondern 
sie ist eine Stufe in der Entwicklungsgeschichte des mit „Leben“ 
letzten Endes identischen „Geistes“. 

sm bedeutet wie akkad. id nicht „wissen“ schlechthin, 
sondern „sich einer Sache bewußt werden“. Es stellt die 
niedrigste Tätigkeit des Hirns dar, auf die sich die höheren 
aufbauen, zunächst das „Nachdenken“ und weiter das „Über- 
legen“. Es ist aber als die Grundlage aller geistigen Tätig- 
keit von besonderer Wichtigkeit. Im AT ist > in der Para- 
dieserzählung, wie das im AT auch sonst üblich ist, nach der 
moralischen Seite hin eingeengt; deshalb heißt der Baum nicht 
ron ys, sondern su 15 room ys. Das ist sicher nicht das 
Altorientalische der Erzählung selbst, sondern das speziell 
Israelitische. 

Der Alte Orient dürfte sich folgende Vorstellung von der 
Entwicklung der Welt gemacht haben, die im wesentlichen 
vollständig richtig ist, nur daß sie der modernen entwicklungs- 


1) Die „Erkenntnis“ bringt nach biblischer Vorstellung auch die 
Fähigkeit der Zeugung wit sich; dadurch erhebt sich der Mensch zum 
Gott: er wird selbst Schöpfer. Das gilt als Vermessenheit. 
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geschichtlichen Elemente entbehrt. Im Anfang war die Materie. 
Das Leben entstand durch göttlichen Akt, nicht durch natür- 
liche Entwicklung aus der Materie heraus. Tier und Pflanze, 
die wir in die Entwicklungsreihe des Lebens einschließen, über- 
geht der alte Orient als etwas Fremdartiges. Sie stehen für 
ihn außerhalb der Entwicklungsreihe des Menschen. Nachdem 
der Mensch anfangs ein nur traumhaftes Bewußtsein gehabt 
hat, erwacht plötzlich das Bewußtsein mit all seinen Vorteilen 
(Erkenntnis) und Nachteilen (Schmerz, Krankheit, Tod). Dieses 
Erwachen ist nicht ein Akt Gottes, sondern ein Akt des leben- 
digen Wesens selbst. Hiermit beginnt der Mensch, über Gott 
und Welt nachzudenken; er erkennt Gott und wird damit, wie 
Gott sagt, „wie einer von uns (Göttern)“. Er findet jetzt Wege, 
zu immer höherer Erkenntnis zu gelangen, ja er kann selbst 
Gott werden, sofern er den Weg zum Baume des Lebens ent- 
deckt. Der alttestamentliche Gott neidet dem Menschen diese 
Fähigkeit; er hindert ihn an weiterer Gottähnlichkeit dadurch, 
daß er ihm den Weg zum Baume des Lebens, der ewiges 
Leben als Frucht trägt, versperrt. 

Die beiden Bäume sind also absolut notwendig. Es war 
ein großer Irrtum einer bestimmten Schule, wenn sie glaubte, 
daß nur &in Baum das Ursprüngliche sei. Sie hat den wahren 
Sinn der Erzählung nicht begriffen, weil sie nur Märchen und 
Geschichtchen suchte und dem alten Orient keine großen Ideen 
zutraute. Diese lassen sich aber nicht wegleugnen. Wir 
müssen ihnen nur ihre symbolische Kleidung nehmen, dann 
stehen sie in nackter Wahrheit vor uns. 

Der sumerische gis-zi-da, der Baum der Wahrheit, ent- 
spricht dem Baum der Erkenntnis. Nur ist hier das „Sich- 
bewußtwerden“ rein intellektuell beschränkt. Wahrheit ist ja 
ein Ergebnis geistiger Tätigkeit. Da zid(a) = kinu ist, wird 
die Säule y» am Salomotempel den Baum der Erkenntnis 
symbolisieren. In dem Gudeatext begegnet dieser Baum an- 
scheinend nicht. Es heißt aber nach Erwähnung des Lebens- 
baumes (25, 9): gis-kd-an-na-bi E-ninna u(d)-gü-ba gü-silim ur- 
ba gub-ba-dm. Ich glaubte anfangs, in gis-kd-an-na einen 
architektonischen terminus technicus ‚sehen zu müssen. Aber 
das ist wohl nicht richtig. Vielmehr wird zu übersetzen sein: 
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„Sein, des Eninnü, Himmelstorbaum war (wie) die brüllende 
Helle), die zugleich mit dem gü-silim dasteht“. Was unter 
gR-silim gemeint ist, ist mir noch unklar. Aber u(d)-gü-ba er- 
innert an u(d)-gü-duß-a?), akkad. umu na’iru „die brüllende 
Helle“, was als Sternname häufig ist und wohl Cygnus+ Cepheus®) 
umfaßt. In dieser Gegend muß auch der gis-ri-da lokalisiert 
werden.‘) Wir werden deshalb kaum fehl gehen, wenn wir 
den giö-kd-an-na den „Baum am Tore Anus“ mit dem gi-zi-da 
identifizieren. Gudea benennt ihn hier nach seiner Lokalisie- 
rung, während gis-zi-da der Name ist, der sein Wesen zum 
Ausdruck bringt. 

Also auch im Gudea-Tempel zwei Bäume, der „Baum des 
Lebens“ und der „Baum des Anu-Tores“, d.h. der „Baum der 
Wahrheit“, der erstere als das Sternbild Draco, der zweite 
vielleicht als das Sternbild Cepheus-+Cygnus gedacht. Da 
können die beiden Säulen am Tempel Salomos kaum etwas 
anderes sein als ein Symbol dieser göttlichen Bäume. Ist par 
der Baum der Wahrheit, so muß ı= (bö’az) der „Baum des 
Lebens“ sein. Was der Name eigentlich bedeutet, bleibt in- 
des noch unklar.?) 

Wir sehen immer wieder, daß die altorientalischen oder 
richtiger sumerischen Vorstellungen vom Weltbild im AT fest 
verankert sind. Das nimmt ihm seine Bedeutung keineswegs. 
Denn diese liegt nicht in der Fortbildung der Welterkenntnis, 
sondern in der der Gotteserkenntnis. Die alten Symbole 
blieben; sie wurden aber aus Symbolen des Polytheismus zu 
solchen des Monotheismus, 


1) „Helle“ geht weiter in die Begriffe „Tag“, „Gewitter“, „Wetter“ 
und „helles Tier‘, „furchtbares Tier“, „Raubtier*, „Löwe“ über. 

2) Vielleicht besser ka statt gü; vgl. die Schreibung mul ;a-ad-du-uh-ha 
KUB IV 47, Rs. 46. 

8) Vgl. Sitzungsber. d. Heidelb. Akad. 1913, 11, 8.15% 

4) S. oben 8. 113. 

5) Die Segolatbetonung scheint unrichtig zu sein. Dann wäre 
bö-az(e) „in ihm (ist) das Kräftige (= Lebenskräftige)‘. Möglicherweise 
liegt Dissimilation für *bö-öx{z) vor: „in ihm (ist) Lebenskraft“. 


Buddha’s Geburt. 


Von 
Wilhelm Printz. 


1. 
matri longa decem tulerunt fastidia menses. 

Zu der Angabe, daß der Bödhisattva zehn Monate im Leib 
der Königin Mäyä verweilt hat, merkt Hermann Beckh!) an: 
„Solange dauert, wie in verschiedenen Texten ausdrücklich be- 
merkt wird, bei einem Bödhisattva die Zeit zwischen Empfängnis 
und Geburt.“ 

Sieht man andere Darstellungen durch, so dürfte sich dies 
nicht oft?) als Besonderheit hervorgehoben finden; die Einzel- 
heiten erhellen aus Windisch’s bekannter Untersuchung®). Die 
Ausdrucksweise der Texte — Päli-Tradition auf der einen, 
Lalitavistara und Mahäyastu auf der anderen Seite — ist etwas 
verschieden, kommt aber im Sinn auf das gleiche hinaus: zehn 
volle Monate dauert bei der Mutter eines Bödhisattva die 
Schwangerschaft, niemals weniger, niemals mehr. Was soll diese 
Hervorhebung? 

T. W. Rhys Davids“) weist daraufhin, daß die Geburt 
„unerwartet,“ „zur unrichtigen Zeit“ erfolgt sei, da Mäyä ihr 
Ziel, das väterliche Haus, nicht mehr habe erreichen können. 
Ihr früher Tod läßt sich ebenfalls daher erklären. Gleichviel 
ob man in der Erzählung Stücke und Reste geschichtlicher Über- 
lieferung bewahrt finden will oder sie mit Davids lediglich 


1) Buddhismus I. (Sig. Göschen 174) 1916, 8. 85. 

2) Koeppen, Rel. d. Buddha I (1857) S.29 u. 77; H. Kern, Buddhis- 
mus I (Leipzig 1882) 8.29; Edm. Hardy, Buddbismus (Sig. Göschen 174) 
1903, S. 111. 

3) Buddha’s Geburt und Lehre von der Seelenwanderung (Abh. sächs. 
GW., phil. Kl, Bd. 26, 1908). 

4) Baddhism 16. ed. 1894, S. 26 £.; übers, von Arthur Pfungst (Reclam) 
5.34. 
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dem „instinktiven Gefühle zuzuschreiben“ geneigt ist, „daß seine 
Geburt anderer Art gewesen sein müsse als die gewöhnlicher 
Sterblicher“, es konnte und kann der Eindruck entstehen, daß 
eine unregelmäßige, eine verfrühte Geburt stattgefunden habe. 
Jene Tradition zu verleugnen war nicht möglich !), so mußte 
denn wenigstens ausdrücklich betont werden, daß das Kind bei 
der Geburt vollständig entwickelt war: Mahamaya ... paripunma- 
gabbhä heißt es in der Nidänakathä (Jätaka I. 8. 52, Z. Sf.) 

Windisch hat jene Zahlenangabe keiner Besprechung 
unterzogen, außer daß er 8.122 hervorhebt, A$vaghöga erwähne 
die zehn Monate nicht. Die Art und Weise aber, wie sich 
Beckh a.a.O. ausspricht2), muß den Eindruck erwecken, daß 
er an zehn volle Sonnenmonate denkt! In Wirklichkeit handelt 
es sich, wie schon Warren °) zu dieser Erzählung kurz bemerkt 
hat und wie zu anderen indischen Texten auch andere Forscher 
erklärt haben, sicherlich um Mondmonate; aber der Tatbestand 
verdient eine nähere Betrachtung. 

Uns ist heute geläufig, von neun Monaten oder von vierzig 
Wochen als der normalen Schwangerschaftsdauer +) zu reden, 
ohne daß wir uns zumeist des darin liegenden mathematischen 
Widerspruchs bewußt werden! Normal ist die Geburt innerhalb 
des zehnten Monats, wobei es fast nichts verschlägt, ob wir nach 
solaren (zu 30 Tagen), nach synodischen (zu 294.) oder nach 
gewöhnlichen Mond-Monaten (zu rund 28) rechnen: der 280. Tag 
als angenommener Normaltermin rückt dann eben innerhalb des 
zehnten Monats in die Mitte oder ans Ende, und der letztere 
Fall ist für primitive Zeitrechnung und somit für alte volks- 
tümliche Anschauung der gegebene. . 


1) Im Mahävasta und Lalitavistara freilich ist sie am stärksten ver- 
dunkelt, ist vom Besuch des Elternhauses nicht mehr die Rede und 
Mahävastu I118,8 heißt es sogar: Agacchatu devi, iha prajäyisyati. „Die 
Königin soll kommen, sie wird hier (im Lumbint-Hain) gebären.* (Windisch 
2.2.0. 128), 

2) Ebenso F.E.A. Krause, Ju-Tao-Fo 1924, S. 310. 

3) Buddhism in translation (Harvard Or. Series 8) 1896, 8. 42. 

4) Häb. d. Geburtshilfe hg. v. F. v. Winckel (Wiesbaden: Bergmann 
1908) I. 648#.; Hab. d. Geb. hg. v. A. v. Döderlein (ebda. 1915), wo 1324: 
268—270, 11507: 276—278 Tage als normale Dauer angegeben wird. 
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Dazu stimmen die indischen Aussagen aufs beste. Be- 
trachten wir zunächst die der medizinischen Lehrbücher), so 
mag freilich die unbestimmte Angabe bei Susruta ?) Ver- 
wunderung erregen: navama-dasam-aikadasa-dvadasanam anya- 
lasmif jäyal& „im 9., 10., 11. 12. (Monat), in einem (von diesen) 
wird er geboren“. Der Pfarrer von Meudon®) hätte sicherlich 
seine Freude an diesem Pantagruelisten gehabt! Hingegen lehrt 
Caraka 4): tasminn ekadivasatikränte ’pi navamam mäsam upü- 
daya prasavakalam iy ahur a dasaman mäasad elavan kalo 
„Wenn dieser (der 8. Monat) um einen Tag überschritten ist, 
mit Einschluß des neunten Monats, sei die Gebärzeit, heißt es; 
bis zum 10. Monat, soviel Zeit (und nicht mehr).“ Caraka 
rechnet also mit Sonnenmonaten; die Lebensfähigkeit beginnt 
der ihm geläufigen Überlieferung zufolge nach dem 241. Tag, 
die Höchstdauer der Schwangerschaft erstreckt sich „bis zum“ 
zehnten Monat, wobei nicht genügend klar wird, ob bis zu 
dessen Beginn oder bis zu dessen Ende. 

Die Volkstümlichkeit der Rechnung nach 10 Mondmonaten 
ergibt sich aus dem früh geprägten Ausdruck dasamasya "Zehn- 
monats(kind), der schon im Rgväda®) 5. 78. 7 f. in Verbindung 
mit garbha “Leibesfrucht” begegnet; ebenda Vers 9 heißt es: 

dd$a mäsan chasayündh kumarö ddhi matäri | 

niraitu jiwd dksatd jivd jtvant(i)ya dahi |] 
„Nachdem der Knabe zehn Monate in der Mutter gelegen, 
gehe er lebend (und) unverletzt, lebend aus der lebenden, 
heraus.“ — — Auch im Atharvayöda 1. 11. 6 und 3. 23.2 findet 
sich der Ausdruck: der letztere Vers) lautet: 

4 te yönim gärbha äu pimäan büna ivesudhim | 

4 virö (a)tra jayatam puträs te ddsamas(i)yalı || 


1) I. Jolly, Mediein (Grundriß d. Indo-Arischen Philol. III 10, 1901) 
$40 am Ende. 

2) Särlra-sthäna adhy. 3. 

8) Rabelais, Gargantua chap. 8. 

4) Sürra-sthäna 4, 28 (ed, Sankara Dajt Pade, Bombay: N.S.P., s.2.) 
= 4, 7, 10 (ed. Kaviräja Harinätha Visärada, Calcutta 6. 18%). 

5) Weitere Stellen bei M. Bloomfleld, Vedie concordance (Harvard 
Or. Series 10, 1906) 8. 473%; E. Zimmer, Altind, Leben 1879, S. 366. 

6) Oft zitiert, vgl. Whitney und Lanman’s Übers. (Harvard Or. 
Series 7, 1905) 8. 127f.'und Bloomfield a.a.0. S. 189», 
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„In deinen Schoß gehe die Frucht ein, eine männliche, wie 
der Pfeil in den Köcher; ein Held werde da geboren, ein 
Knabe, von dir, ein zehnmonatiger.“ — Entsprechendes bieten 
die schon von Windisch a.a.0. 60 und 90 behandelten Stellen 
im Aitaröya-brähmana 7. 13. 6 und im Nirukta 2. parisista, 
Weitere Nachweise bei Weber!) und im PW. 

Sehr bezeichnend ist das Festhalten an der Zehnmonats- 
rechnung selbst noch in der neuindischen Literatur. In einem 
Hymnus des Tamil - Dichters Mänikka - väsaga?) heißt es: 
a... Die dann im neunten gewesen in den beginnenden Wehen; 
die sich haben im zehnten mit der Mutter zusammen im Meere 
der Schmerzen befunden.“ Ferner in des Urdu-Dichters Tahsin- 
ud-din Dichtung Qissa-i Kämrüp o Kämkalä 1.75°): 

dahum mäh-kö din katı be3-o-kam 

so sa't-mem kunwar-ne päya janam. 
„Von zehn Monaten die Tage verbrachte sie ungefähr; alsdann 
ward ein Knabe geboren.“ , 

Daneben stehen aber auch Stellen, wo von neun, also doch 
wohl von Sonnenmonaten die Rede ist, und zwar interessanter 
Weise gerade in buddhistischen Texten und sogar in Bezug auf 
Buddha selbst. In der &akischen Übersetzung eines Hymnus 
an Götama Buddha) liest man: „...in den Schoß der Mäyä; 
neun Monate hast du (da) gesessen... “. So offenbar auch 
im Divyävadäna 5) in der Geschichte von S$röna Kötikarma und 
der parallelen von Sudhana: „Nach Verlauf von acht oder neun 
Monaten kam sie nieder.“ — — Im neunten Monat gebiert Dä 
den Purüravas, Rämäyana 7. 89. 23 (wozu der Kommentator 
Rämavarman in seinem Tilaka eine gewundene Erklärung 
beibringt). 


1) Die ved. nachrichten von den naxatra II (Abh. Akad. Berlin 
1861) 8. 313 Aum. 1. 

2) Die Hymnen des Mänikka-väfaga (Tiruväfaga). Aus dem Tamil 
übers. von H. W. Schomerus, Jena 1928, S. 17f. 

8) Les aventures de Kamrup, par Tahcin-uddin; publ. en (bzw.: trad. 
de !') Hindoustani par Garein de Tassy. Paris, 1835/84, S. 7 bzw. 8. 

4) Ernst Leumann, Buddbist. Literatur, nordarisch u. deutsch I 
(AKM XV 2, 1920) 8. 171 bzw. 173. 

5) ed. Cowell u. Neil 1886, S. 1 bzw. 440. (Windisch a.a.O. S. 18), 
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Hier sei nun auf die antike Anschauung vom dexdunvos 
hingewiesen, wofür ich Belehrung wesentlich bei Roscher‘) 
und bei Norden?) gefunden habe. Es ergibt sich, daß 
griechische und indische Anschauung übereinstimmen; man ver- 
gleiche die Stellensammlung bei Roscher I. 8. 19, Anm. 25 b 
und seine Ausführungen 1.8. 10 ff. An letzterer Stelle weist 
er nach, daß die Hippokratiker und die Pythagoräer die Tages- 
zahl auf 280, bew. 274 angeben; daß beide Schulen dabei nach 
synodischen Monaten (zu 294 Tagen) rechnen, ist nach dem 
oben Gesagten nebensächlich. Daß bei den Römern die Parzen 
(urspr. Geburtsgottheiten) Nona und Decuma hießen (die Drei- 
zahl scheint sekundär zu sein), ist bekannt ?). Über die dexdumyor 
ist durch Nichtbeachtung des Unterschiedes zwischen Mond- und 
Sonnenmonaten +) viel „Ungereimtes“ gesagt worden, wie Nor- 
den 8. 61 Anm. 21 zutreffend zu der eingangs zitierten Vergil- 
stelle bemerkt: „Der Dichter will also nur sagen: die Geburt 
ging certa die vor sich, das Kind war voll ausgetragen.“ 

Dies dürfte genau der Meinung der ältesten buddhistischen 
Überlieferung entsprechen und die Besonderheit, die sich in 
einer späteren Zeit, vor dem Abschluß der uns vorliegenden 
Texte und vor der Abspaltung der Thöravadin (Päli -Kanon) 
von den „nördlichen“ Schulen, angesetzt hat, beschränkt sich 
darauf, daß nunmehr ausdrücklich gesagt wird, der Bödhisattva 
sei nicht im Verlauf, sondern genau nach Ablauf des zehnten 
Monats geboren worden‘). Und dies pedantische Betonen der 


1) W. HB. Roscher: I. Die enneadischen u. hebdomad. Fristen u. 
Wochen der Griechen 1908; 11. Ennead, Studien 1907 (Abb. süchs. GW., 
phil. Kl, 21, 4 bzw. 26, 1). — Für die Bibel beachte man den Gegensatz 
Sap. Sal. 7,2 (10 Monate) zu 4. Esra 4, 40 (9 Monate). 

2) Ed. Norden, Die Geburt des Kindes. Geschichte einer religiösen 
Idee. Leipzig 1924: (Studien der Bibliothek Warburg II). — Erst nach 
Abschluß der Arbeit konnte ich die neue Schrift von Wilb. Weber, Der 
Prophet und sein Gott (Beihefte zum Alten Orient 3, 1925) einsehen. 
W. hat auf Windisch fußend mehrfach die Buddhalegende angezogen. 

3) G. Wissowa, Religion u. Kultus der Römer 1902, 8. 218, ®; 2. Aufl. 
1912, 8. 264, +. — L. Preller u. 8. Jordan Röm. Mythologie 3. Aufl. 1883, 
II 198. 

4) Dahin gehören die Roscher I 8.12 Anm. 38 zitierten antiken 
Stellen. 

5) Ich will die vage Möglichkeit einräumen, daß der Verfasser oder 
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vollen zehn (Mond-)monate paßt so sehr zu der indischen 
Vorliebe für feste typische Zahlen, daß jedes Suchen nach 
anderweitiger Erklärung überflüssig ist. 

Noch sei bemerkt, daß bei anderen großen indischen Heroen 
irgendwie ähnliche Angaben fehlen. Über Räma wird nichts 
derlei berichtet. In der Krana-Legende findet sich im Harivamsa 
(Kap. 59 von Langlois’ Übersetzung) erzählt, daß ihn Dövaki im 
achten Monat gebar; wenn man aber bedenkt, daß der siebente 
Vasu, Sankarsana, aus Dövaki in Röhini verpflanzt und gleich- 
zeitig mit dem achten, Krana, geboren wird, so verbietet sich 
bei solch märchenhaftem Bericht jedes nüchterne Nachrechnen. 
— Der Jina (jeder der 24) wird merkwürdigerweise nach neun 
Monaten sieben-ein-halb Tagen nachts geboren; von Vardhamäna 
Maehävira wird sogar ein älterer Bruder erwähntt). Die Ge- 
schichte von der Übertragung des Embryo (nur des 24. Jina) 
aus der Brahmanin Devänandä in die Kgatriyä Trisalä ist — 
schon ihrer überaus dürftigen Begründung und schlechten Ein- 
fügung wegen — sicherlich entlehnt, ob aber unmittelbar aus 
der Krsna-Legende (Winternitz Gesch. d. ai. Litt. IL 309 
Anm. 3), scheint mir nach den Einzelheiten nicht mit Sicberheit 
auszumachen. 


2. 

Bekannt ist, daß in der indischen Zeichendeuterei bei der 
Frau im Gegensatz zum Mann Rechts die unglückliche, Links 
die glückliche Seite bedeutet?), eine Umkehrung der Ver- 
hältnisse, die in Bezug auf die beiden Geschlechter Indien 
eigentümlich zu sein scheint, während sie sonst für den Gegen- 
satz von guter und böser („weißer“ und „schwarzer“) Magie 
kennzeichnend ist, sowohl im hellenistischen und mittelalterlichen 


die Hörer irgendeines der späteren Texte an zehn Sonnenmonate gedacht 
haben könnten; viel Wahrscheinlichkeit hat aber diess Annahme nicht 
für sich gegenüber der durch zahlreiche Zeugnisse aus alter und neuerer 
Zeit nachgewiesenen Rechnung nach zehn Mondmonaten. 

1) Kappasutta des Bhaddabähu $ 110 (SBE. 22 8. 256). 

2) So an der u. a. von Stenzler (Ausgabe Breslau 1874) und Fritze 
(Übers. Chemnitz 1879) verkannten und von Mallinätha nicht erläuterten 
Stelle in Kälidäsa’s Möghadüta Vers 75; richtig wiedergegeben im PW und 
von Hultzsch (Ausgabe London 1911). 
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Abendland wie in Indien selbst). Nur eine scheinbare Aus- 
nahme bildet der Fall der schwangeren Frau, denn hierbei 
kommt es nicht auf die Mutter an, sondern äuf das Geschlecht 
des Kindes: liegt es in der rechten Seite des Mutterleibes, so 
wird es ein Knabe, sonst ein Mädchen?), 


Dazu stimmt auch die buddhistische Legende: der Bödhi- 
sattva geht in die rechte Seite der Mäyä ein, er ruht in ihrem 
Leib zur Rechten und Mäyä hält sich bei der Niederkunft mit 
der rechten Hand an einem Zweig fest, wie zahlreiche Bild- 
werke zeigen®). Dieser letztgenannte Zug ist natürlich durch 
Analogiewirkung zu erklären. Indessen scheint bislang noch 
nicht recht beachtet worden zu sein, daß das Wort Rechts nicht 
nur in der ganzen Päli-Überlieferung fehlt“), sondern 
auch an einzelnen Stellen in nordbuddhistischen Texten). 


3. 
es nahte Leto's Entbindung. 
Mit den Armen umschloß die Göttin den Palmbaum, die Füße 
Stemmte sie gegen das Gras, die Erde lächelte. Müchtig 
Sprang an’s Licht der göttliche Sohn, ... 


Ähnlich wie mit dem eben besprochenen verhält es sich 
mit dem Baum-Motiv. Im Päli-Kanon (Digha- und Majjhima- 
nikäya) wird zwar in Übereinstimmung mit der sonstigen Über- 
lieferung betont, daß Mäyä stehend geboren habe — eine Deutung 
dieses die Übernatürlichkeit und Besonderheit des Vorgangs 
kennzeichnenden Erzählungszuges scheint es nicht zu geben; 
Hinweis auf die weitverbreitete Kniestellung (s. u.) ergibt keine 


1) A. Hillebrandt, Ritual (Grundriß III 2, 1897) $ 91. 

2) H.Oertel, JAOS.26, 188—90 (zitiert von Windisch S.19 u. 162 Anm.) 
hat diese Anschauung für Indien, China und Griechenland nachgewiesen; 
vgl. auch Roscher II $.73 Anm. 110. 

8) A. Foucher, L’Art gr&co-bouddhique du Gandhara I (1905) 
fig. 162#f., sowie demnächst in Memoirs of the Arch. Survey of India. 

4) Mit Ausnahme der einen, von Windisch $. 156 zutreffend als Ein- 
schub beurteilten Geschichte vom Traum der Königin Mäy& in der Nidä- 
nakathä (Jätaka I S. 50 Z. 22): dakkhinapassam taletvä („ihre) rechte Seite 
berührend“, 

5) Mahävastu I 206, 4119, 20 (Prosa); 1206, 12 =II 10, 6 (Verse); 
Asvaghdsa Buddhacarita I 24 (unechte Strophe). 
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befriedigende Erklärung —, aber vom Festhalten an einem Baum?) 
ist in der doch ausführlichen, lehrhaft-schematischen Darstellung 
nichts gesagt. Es leuchtet ein, daß sich den Legenden-Erzählern 
die Notwendigkeit einer Stütze für Mäyä aufdrängte: Mahävastu 
und Lalitavistara erwähnen einen Feigenbaum (skr. plaksa, 
Fieus infegtoria nach PW), die Nidänakathä einen Säl-Baum 
(kr. Sala, Vatica robusta). Asvaghöga spricht in (der von 
Windisch a.a.O. 122 für unecht erklärten) Strophe I, 24 nur 
von einem herabhängenden Zweig. Daß der Zweig laut ein- 
zelnen Textstellen sich zur Königin wunderbar herabneigt, ist 
eine besondere Ausschmückung, die uns hier nicht weiter angeht. 

Es ist hier aber in die Legende ein aus uraltem Glauben 
und Kult stammendes Motiv eingewebt. Schon Senart?) und 
(gänzlich am verkehrten Ort!) Karl Eugen Neumann?) 
haben auf die erstaunlich ähnliche Schilderung der Geburt 
Apollon’s*) hingewiesen. Es ist immerhin sozusagen ein Stil- 
unterschied zwischen Leto, die sich in ihrer Not an den oder 
die beiden Bäume klammert (äup! ö& polsıze Bdhs ufjgee) und 
die Kniee in den Boden preßt (yoüva ö’Egeıse Auuörı nalax®) °), 
und der indischen Fürstin, die lässig dastehend ‚nach einem sich 
ihr darbietenden Zweig greift und schmerzlos den Heilkünder 
zur Welt bringt. 

Yolkskundliche Nachweise bei heutigen Griechen, Schweden, 
Südslaven, Kirgisen und Negern seien nur eben erwähnt ®). 


1) Verfeblt ist die rationalistische Ausdeutung bei R. Pischel, Leben 
und Lehre des B. (Aus Natur u. Geisteswelt 109) 1906 8.15, 3. Aufl. 
1917 S.14: „Als sie auf dem Wege ... von einem hohen Baume einen 
Zweig abbrechen wollte* (!) 

2) E. Senart, Essai sur la lögende du Buddha, 2. &d. 1882, 8. 248. 

8) Übers. des Majjhima-nikäya II, 257; 2. Aufl., 1921, 8.561 Anm. 116. 

4) The Homeric Hymns ed. Thomas W. Allen a. E. E. Sikes (London : 
Macmillan 1904) 8.88 mit Nachweisen zum Mythos wie zu nevgriechischem 
Volksbrauch. — Goethes oben zitierte Übertragung zuerst in den „Horen“ 
1795, Bd. 3 Stück 9 8. 80-88; Weimarer Ausg. I 4 S. 821—26. 

5) Über Gebüren in Kniestelluug s. die vorgenannte Hymnen-Aus- 
gabe, ferner Rud. Back, Idg. Forschungen 40 (1922) 16267; Siegmund 
Simonyi, Z. f. vgl. Sprachforschung 50 (1922) 152—54. 

6) Gunnar Olof Hylten-Cavallius, Wärend och Wirdarne. Ett försök 
i Srensk Ethnologi (Stockholm: Norstedt 1864—68), Deel 1-2; zitiert bei 
Wilh. Mannhardt, Wald- u. Feldkulte I (1875) 54f.: „Schwangere um- 
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Hinzuweisen ist auch auf den in Indien weitverbreiteten Brauch 
der Baumhochzeit!). Sicherlich liegt hier eine verwandte Vor- 
stellung zugrund. Das gemeinsame ist der Glaube an den 
Schutzbaum (schwed. värd-träd), der teils apotropäisch die Ge“ 
fahren der nachfolgenden wirklichen Hochzeit bannen, teils als 
Fruchtbarkeitsträger wirken soll. 


4. 
Incipe, parve puer, risu cognoscere matrem 


Das gewöhnliche Menschenkind schreit und weint nach der 
Geburt?) — zedem» pariv av duolav näcıw loa »Aalaov (ap. 
Sal. 7.3) — jede Abweichung von dieser Regel muß Wunder 
nehmen. Ein neugeborenes Kind, das allsogleich redet, erscheint 
als unheimliches Portentum nicht nur in Babylon®), sondern 
gelegentlich auch in Indien. Kanha, der „schwarze“ Sohn des 
Königs Okkäka von der Sklavin Disä, wird von den Leuten 
beschrieen: „(Kaum) geboren, spricht er! Ein Schwarzer (kanka) 
ist geboren, ein Unhold ist geboren!“ +), 





faßten sowohl in Värend als in Vestbo in ihrer Not den Värd-träd, um 
eine leichtere Entbindung zu erhalten‘. — Robert Eisler, Weltenmantel 
u. Himmelszelt, 1910, 8.595 Anm. 2, — J. 6. Frazer, The Golden Bough 
2. ed., 1900, I 195f.; 8. ed., 1911, II 56f, — Vielleicht gehört auch der 
Volsunga-saga Kap.2 am Ende u, Kap. 3 erwähnte barnstokkr in diese 
Reihe; vgl. Odyssee p 190, 

1) Die ethnologische Literatur bei Frazer 4.2.0. und Totemism and 
Exogamy (1910) 11236. Die im Mahäbhärata 3. 115, 18. 4 und 56 (anders 
12. 149; vgl. H. Jacobi, Mahäbhärata 1903, S. 40, 130, 161, 166) erzühlte 
Schwängerung der Satyavati und ihrer Mutter durch Umarmung zweier 
Feigenbäume spricht gegen Frazer's Zweifel deutlich für Annahme eines 
Glaubens an Fruchtbarkeitszauber. 

2) Milivoie Milenkovitch, Contribution & l’ötude du larmoiement et 
de la dacryocystite des nouveaux-nds, Thöse med. Bordeaux 1928 (unzu- 
gänglich). 

8) Morris Jastrow jr., Die Religion Babyloniens u. Assyriens 1912, 
II 980 u.d.; ders. Babylonian-Assyrian Birth-Omens (Religionsgesch. Ver- 
suche u. Vorarbeiten XIV, 5, 1914). 

4) Digha-nikäya Kap. 3 (Ambattha-sutta) 1, 16; in R. O. Franke's 
Übers, (Göttingen 1913) 8. 93. 
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Eine überaus günstige Prognose hingegen ist zu stellen, 
wenn ein Neugeborenes alsbald lacht. Aber nur Wunderkinder, 
denen überragende, weithin reichende Bedeutung beschieden 
sein wird, vermögen schon am ersten Lebenstag zu lachen. 
Das gilt von dem Knaben der Eeloge Vergil's (Norden 2.2.0. 
61 #.) und von Dionysos (Nonnos IX. 26. 35 £.) wie von dem 
iranischen Propheten: risisse eodem die quo genitus esset unum 
hominem accepimus Zoroastren (Plinius VII 72)t). Gleiches 
berichtet Firdausi von Rustam’s (der selber wie Macduff auf 
ungewöhnliche Weise zur Welt kommt) Sohn Suhräb ?). 

Aber all diese Wunderkinder übertrifft der Bödhisattva, 
der „soeben geboren, sich mit gleichen Füßen fest hingestellt 
hat“; „er geht im Wechsel von sieben Schritten nach Norden 
und schaut, indem der weiße Sonnenschirm (über ihm) gehalten 
wird, nach allen Himmelsgegenden aus und spricht mit stier- 
gleicher Stimme: “Ich bin der Erste der Welt, ich bin der Beste 
der Welt?“ (Windisch a.a.0. 130 aus dem Päli-Kanon). 
Auch Lachen wird von ihm berichtet, allerdings nur in einem 
einzigen Text, im Mahävastu (UI 20, 19 £.; vgl. I 218, 17 Si: 
Windisch 132): 

jatamätrö ca vikrame sapta vikramate bhuvi 
disam ca pravilöketi mahahasam ca ühati |] 


„Kaum geboren schreitet er sieben Schritte auf der Erde und 
er schaut nach den Himmelsgegenden und erhebt ein großes 
Lachen.“ Vereinzelt und ungedeutet steht der Bericht von 
diesem Lachen da; Beweis genug für verhältnismäßig späte, 
zufällige Übernahme des Motivs. 





1) J. J. Modi wies mir dies Motiv in der Parsen-Überlieferung nach: 
Dinkard VII, 3, 2 und Zad-sparam XIV, 16 (SBE. Vol. 47 8.35 bzw. 142) 
sowie im neupers, Zartust-nima (Le Livre de Zoroastre p. et tr. par 
F. Rosenberg, texte 8. 10, trad. S. 10). Vgl. E. Spiegel, Erän. Alterthums- 
kunde I (1871) 689, 692. 

2) Säh-näma (ed. Mohl) 7. 1681 (Vol. I 850f.) bzw. 12. 8. 138 
(Vol, II 84£.); F. Rückert, Rustem und Sohrab, Buch 2, Sang 10. Vgl. 
auch Norden a.a.0. 65 Anm. 1. 


Wilhelm Printz, Buddha’s Geburt 129 


5. (Exkurs) 

„Als Mariam zur Jungfrau herangereift war, erschien ihr 
eines Tages, während sie allein in ihrer Zelle war, Gabril in 
voller Menschengestalt. .... ‘Du wirst einen Sohn gebären, den 
du Isa, den Gesegneten, nennen sollst; er wird früher als 
alle andern Kinder sprechen und angesehen sein in 
dieser und in jener Welt? “Wie soll ich ein Kind gebären,’ 
fragte Mariam erschrocken, "da ich doch ledig bin und ein 
keusches Leben führe? ‘So ist es,’ sprach Gabril; “hat Gott 
nicht Adam ohne Vater und ohne Mutter durch das Wort „werde“ 
geschaffen? .... Als Gabril so gesprochen, hob er mit dem 
Finger ihr Kleid vom Busen und hauchte sie an. Als sie sich 
hierauf schwanger fühlte, lief sie in's Feld und kaum hatte sie 
noch Zeit, sich an einen abgedürrten Stamm eines Dattel- 
baumes zu stützen, als schon die Geburt eines Sohnes 
erfolgte. ... Gabril erschien ihr abermals und sprach: “Fürchte 
nichts, Mariam! Siehe der Herr läßt zu deinen Füßen eine süße 
Wasserquelle aus der Erde sprudeln, schon grünt der 
der Stamm, an den du dich lehnst, und frische Datteln bedecken 
seine Zweige, iß und trinke, und hast du dich gelabt, so kehre 
zu deinen Leuten zurück. Wenn dich aber jemand nach deinem 
Kinde fragt, so schweige nur und überlasse ihm selbst deine 
Vertheidigung.” .... Da sagten ihre Verwandten: ‘soll etwa 
ein soeben gebornes Kind uns antwo rten? Da sprach 
Jesus: “Versündiget euch nicht durch euern Verdacht an meiner 
Mutter! Gott hat mich durch sein Wort geschaffen und zu 
seinem Diener und Propheten erkohren.’“ 

Erstaunlich ist diese Häufung uns bekannter Motive in der 
islamischen Jesus-Legende, die ich hier nach Weil’s!) Kom- 
pilation wiedergebe, die sich aber im wesentlichen so schon im 
Korän (19, 16—35) vorfindet; wir haben hier offenkundig 
gnostische Überlieferung (und zwar doketischer Richtung: der 
Kreuzestod wird als Schein hingestellt: Sure 4, 156) vor uns. 
Nach den mir zugänglichen Untersuchungen von Zwemer und 





1) Biblische Legenden der Muselmänner. Aus arab. Quellen zu- 
sammengetragen und mit jüdischen Sagen verglichen von G[ustav] Weil, 
Frankfurt a.M. 1845, S. 283. 

Zeitschrift d. Deutsch. Morgen]. Ges., Neue Folge Band IV (Band 79). 9 
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Rudolph!) entsteht der Eindruck, daß hier für einen in rab- 
binischer und gnostischer Literatur bewanderten Arabisten noch 
ein schönes Arbeitsfeld brachlieg. Wenn Rudolph S. 79 für 
Palme und Wasserquell lediglich den alten Hinweis auf Pseudo- 
Matthäus Kap. 20 wiederholt, so ist meines Erachtens damit 
das Problem nicht gelöst, r 

Ich halte es für möglich, daß die islamische Jesus-Legende 
(bzw. ihre Quellen) gleichwie die neutestamentliche Versuchungs- 
geschichte?) Reflexe im vorderen Orient mündlich umgehender, 
ursprünglich einmal auf Buddha bezogener Wundergeschichten 
darstellen. Man mache sich nur einmal die Mühe, den Wand- 
lungen einer Erzählung nachzugehen, deren Wanderungen so 
reichlich bezeugt sind wie etwa die von Qamar-az-zamän ®), und 
man wird erkennen, wie zäh sich gewisse Erzählungsmotive 
erhalten. 


6. 

Die vorstehend behandelten vier Erzählungsmotive aus der 
Buddhalegende sind zusammen oder einzeln anderwärts nach- 
gewiesen worden. Hieraus eine Abhängigkeit der betr. Er- 
zählungen selbst erschließen zu wollen, ist methodisch unbe- 
rechtigt, vielmehr ist gerade aus den verschiedenen indischen 
Berichten klar zu ersehen, daß die Einfügung der Erzählungs- 
motive in die Buddhalegende zu verschiedenen Zeiten erfolgt 
sein muß. Die Zehnmonatsrechnung ist allen Fassungen gemein- 
sam, auch in der besonderen Umdeutung: „genau zehn Monate“. 
Die drei andern sind dem Päli-Kanon unbekannt (also jünger 
denn das große Schisma, das der „südlichen“ Überlieferung 


1) Samuel M. Zwemer, Die Christologie des Islams, Stuttgart 1921; 
vgl. die Bespr. des engl. Urtexts („The Moslem Christ“) von M. Heepe, 
Islam 4 (1918) 441-3. — Wilbelm Rudolph, Die Abhängigkeit des Korans 
von Judentum und Christentum, Stuttgart 1922. 

2) Richard Garbe, Indien u.d. Christentum, Tübingen 1914. In dem 
so ungemein stoffreichen Buch des alle alten Einflüsse — vor Joasapı — 
abstreitenden Heinrich Günter, Buddha in der abendländ. Legende ? 
(Leipzig 1922) ist höchst sonderbarer Weise die Versuchungsgeschichte 
nicht behandelt. 

3) Die schöne Magelone! Vgl. Victor Chauvin, Bibliogr. des ouvrages 
arabes 5 (1901) S. 210f, 
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zufolge zu Asöka’s Zeit mit dem 3. Konzil eingesetzt haben 
soll) und auch hier können wir noch unterscheiden, Das Baum- 
Motiv ist in den Sanskrit-Texten allgemein verbreitet, es ist 
vielleicht durch das (bislang unerklärte) alte, allen Berichten 
gemeinsame Motiv der Niederkunft im Stehen herangezogen 
worden. Das Rechts-Motiv, das in ein oder der andern Quelle 
des Mahävastu noch gefehlt haben muß, wird mechanisch fort- 
gebildet (Mäyä’s rechte Hand ergreift den Zweig). Das Motiv 
des Lachens endlich tritt anscheinend nur sporadisch auf. 

Es ist ein Irrtum, wenn über Senart!) geurteilt wird, er 
habe „das Leben des Buddha ausschließlich als einen Sonnen- 
Mythus deuten wollen.“ 2) „Est-ce & dire que j'entende prösenter 
le Buddha comme une entits astronomique, et le buddhisme 
comme une religion sid6rale, comme une mythologie naturaliste? 
Aucun lecteur comp6tent ne me prätera ce ridioule.“ „Mytho- 
logique par son caractöre, naturaliste par son origine lointaine, 
la l&gende du Buddha n’est naturaliste et mythologique qu’ 
indirectement, et, si j'ose le dire, au second degre. Cäkyamuni 
n’a pu ötre le sujet immödiat de ersations mythologiques 
originales; il ne pouvait que bönöficier de traditions antörieures, 
se parer de lögendes n&es sous une inspiration difförente et 
attach&es auparavant A d’autres noms.“ >) 

Mit einigen Einschränkungen ist diesen Sätzen zuzustimmen. 
Der Fehler Senart’s liegt aber darin, daß er allzuviele Parallelen 
häuft und sie alle in dieselbe Ebene setzen will. Was für die 
Zeit vor vierzig Jahren begreiflich ist, sollte aber heutzutage 
allmählich überwunden sein. Hält man jedoch neben das um- 
sichtig geschriebene Buch von Norden das neueste Werk von 
Franz Kampers), so sieht man, daß die spekulative Mytho- 
logie noch immer gedeiht: mit großer Belesenheit ist von 
überallher Stoff zusammengetragen, aber im Stoff erstickt man 


1) Ich habe nur die 2. Ausgabe (s.126 Anm.2) benutzt, worin 8, „in 
mancher Hinsicht die Skepsis der 1. Auflage nicht unwesentlich mildert“ 
(Oldenberg, Buddha 6. Aufl. 1914, S,91 Anm.) 

2) Krause a.a.0. Aum. II 85 und 254; ähnlich Beckh a.a.0. I 19, 

3) a.2.0. S, 435 und 486. 

4) Vom Werdegange der abendländ. Kaisermystik. Leipzig, 
Teubner 1924. 
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auch, die aufgestellten Behauptungen verketten sich ins Un- 
endliche und lassen Maß und Kritik in bedenklichem Umfang 
vermissen. Zur These vom „uralten Motiv vom Beilager des 
Gottes unter dem Weltenbaum im paradiesischen Sonnenlande* 
" (8.116) würde die (nicht erwähnte) Buddha-Legende aufs 
trefflichste passen, nur daß eben die These rundweg als un- 
bewiesen abzulehnen ist. Man kann nicht jeden Baum auf . 
den „Weltenbaum“ deuteln, dem widersprechen schon die 
oben erwähnten Volksbräuche, ä 
Es handelt sich hier um denselben methodischen Fehler, 
. wie wenn man in der Sprachwissenschaft zwei Sprachen ver- 
schiedenen Alters, etwa Sanskrit und Neuhochdeutsch, unmittel- 
bar vergleichen wollte, wie man das vor 200 und mehr Jahren , 
zu tun beliebte. In der Sprachwissenschaft sind wir, bei einigen 
Sprachfamilien wenigstens, in der angenehmen Lage, auf breiter 
gesicherter Grundlage zu arbeiten, in der Sagenkunde entbehren 
wir sie allzumeist, müssen wir uns überhaupt erst die Methode 
schaffen !), und so wird dreifache Vorsicht und sorgfältiges 
Abwägen noch nicht vor Fehlgriffen schützen: jeder kritisch 
eingestellte Forscher wird ehrlicherweise zugeben müssen, daß 
wir im Halbdunkel tappen und nur in seltenen Fällen eine 
genetische Verknüpfung einwandfrei nachweisen können. Was 
vorstehend dargelegt worden ist, will nur ein bescheidener 
Versuch sein, im Gewebe der buddhistischen Geburtslegende 
auf den mythischen Einschlag und insbesondere auf diejenigen 
Fäden hinzuzeigen, di6 uns in ihrem Ursprung aus Indien 
herausführen; und damit mag wieder einmal vor Augen gestellt 
sein, daß die „Abgeschlossenheit“ Indiens nur ein relativer Be- 
griff ist. 

1) Vgl. A. van Gennep, La Formation des Lögendes. Paris, Flam- 
marion 1910. Methodisch beachtenswert sind stilkritische Arbeiten aus 
der Schule des Kieler Germanisten Friedrich Kaufmann, verzeichnet bei 
Walter A. Berendsohn, Grundforwen volkstüml. Erzählungskunst in den 
Kinder u. Hausmärchen der Gebrüder Grimm. Ein stilkritischer Versuch. 
(Habil.-Schr.) Hamburg, Gente 1921. 


Ein wissenschaftlicher Aufsatz ‘Umar-i Khayyams. 


Von 
Fr. Rosen. 


Angesichts der großen Popularität, deren sich die Vierzeiler 
“Umar-i Khayyäms in der ganzen Welt erfreuen, mnß alles, 
was über diesen hervorragenden und eigenartigen Mann be- 
kannt ist, Interesse beanspruchen. Das große Leserpublikum, 
besonders in der englisch sprechenden Welt, übersieht vielfach, 
daß die eigentliche Bedeutung “Umar-i Khayyäms haupt- 
sächlich auf wissenschaftlichem Gebiete, in erster Linie auf dem 
der Mathematik, Physik, Astronomie und Philosophie liegts 
und daß die vielleicht geringe Anzahl der noch erhaltenen und 
wirklich von ihm herrührenden Verse mehr den Charakter 
einer Liebhaberei und Nebenbeschäftigung dieses großen Ge- 
lehrten trägt. Leider ist von ‘Umars wissenschaftlichen Schriften 
nur verhältnismäßig Weniges erhalten, aber dieses Wenige muß 
dazu beitragen, das Bild, das wir uns vonihm machen, zu vervoll- 
ständigen. In dem Cod. Gothanus Arab. 1158. 39b. und 40a. 
befindet sich eine kleine Abhandlung, wahrscheinlich ein Bruch- 
stück aus einem größeren Werke, das von der Bestimmung 
des Verhältnisses von Gold und Silber in einer Legirung dieser 
beiden Metalle handelt. Diese Untersuchung scheint eine 
wissenschaftliche Anwendung der Entdeckung Archimedes’ zu 
sein, von der uns Vitruvius, de architeetura IX berichtet. Hier- 
nach soll bekanntlich Archimedes im Bade darauf gekommen 
sein, daß von zwei Gegenständen von gleichem Gewicht der 
schwerere, aus reinem Gold angefertigte weniger Wasser ver- 
drängt als der mit Silber gemischte leichtere, was ihm zu dem 
Ausruf edgnza, edonxa veranlaßte. Wenn diese Vermutung.zu- 
trifft, dann hätten wir einen weiteren Beleg dafür, daß “Umar- 
i Khayyäm die griechische Wissenschaft weiter auszubauen 
und fortzuentwickeln bestrebt war. Das Folgende ist eine 
Übersetzuug dieses Auszuges'). 

1) Bei der umstehenden Figur habe ich an Stelle der arabischen 
Buchstaben deutsche Buchstaben gesetzt. 
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„Der berühmte Gelehrte Abilfath ‘Umar bin Ibrä- 
him al Khayyämi über die Feststellung der Menge 
des Goldes und des Silbers in einem aus diesen 
beiden zusammengesetzten Körper. 

r a Wenn du die Menge des Goldes und des Silbers 
| |p in einer Legirung dieser beiden (Metalle) wissen willst, 
so nimm ein gewisses Quantum reines Gold und stelle 
sein Gewicht in der Luft fest. Sodann nimm zwei 
el ld Wagschalen von gleicher Form und gleichem Gewicht 
und einen zylinderförmigen Balken aus gleichmäßigem Material 
und lege das Gold in eine der Wagschalen in Wasser und in die 
andere die entsprechenden Gewichte, so daß der Balken wage- 
recht ist und du das Gewicht weißt. Hierauf stelle das Ver- 
hältnis des Gewichtes des Goldes in der Luft zu dem Gewicht 
im Wasser fest. Desgleichen nimm reines Silber und stelle 
das Verhältnis seines Gewichtes in der Luft zum Gewicht im 
Wasser fest. Wenn dann das Verhältnis gleich dem Verhältnis 
des Goldes in der Luft und im Wasser ist, dann besteht die 
Substanz aus reinem Gold ohne Zusatz von Silber. Wenn aber 
das Verhältnis gleich dem des Silbers ist, dann besteht die 
Materie aus reinem Silber ohne Zusatz von Gold, Wenn aber 
das Verhältnis zwischen beidem liegt, dann ist die Materie eine 
Legirung von beiden. Die Methode, um das Luftgewicht eines 
jeden der Beiden zu erfahren, ist nun die folgende: Angenommen 
die Menge oder das Luftgewicht des Goldes ist a b und sein 
Gewicht im Wasser ef, und es wäre b d das Luftgewicht des 
Silbers und fg das Wassergewicht des Silbers, dann ist es klar, 
daß das Verhältnis zwischen a b und e f kleiner ist als das von 
ad zu og, weil Gold im Wasser schwerer ist als ein aus Gold 
und Silber bestehender Körper, was für den naturwissenschaft- 
lich Gebildeten keines Beweises bedarf. Ferner ist das Ver- 
hältnis von b dzu fg größer als das Verhältnis vona d:cg, weil 
das Silber im Wasser leichter ist als eine Legirung von Gold 
und Silber. Nehmen wir nun an, daß das Verhältnis von be:fg 
wäre — dem Verhältnis von ab: ef, dann muß bc kleiner sein 
als bd und ab:ef=be: fg. Dann ist das Verhältnis des 
ganzen ac:eg=ab:ef, wie dies im fünften Element (des 
Euklid) bewiesen ist. Das Verhältnis von ab: ef ist bekannt. 
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Infolgedessen ist das Verhältnis von ac: eg auch bekannt, 
und, da eg bekannt ist, ist auch ac bekannt und ebenfalls 
der Rest cd. Das Verhältnis bc: fg ist bekannt, ebenso wie 
auch bd:fg. Infolgedessen ist das Verhältnis von bd:be 
und auch zu cd bekannt. Dadurch ist cd bekannt, und dieses 
ist die Menge des Silbers. Dieses sind Dinge, die schon durch 
die Grundsätze (der Mathematik) bewiesen sind. Um dies 
leichter verständlich zu machen, ist es nützlich, hierfür ein Bei- 
spiel zu geben: Das Verhältnis des (absoluten) Gewichts des 
Silbers zu seinem Wassergewicht sei 10:10%/ und das Ver- 
hältnis des (absoluten) Gewichts des Goldes zu seinem Gewicht 
im Wasser sei wie 10:11. Jetzt nehmen wir eine Legirung 
von beiden, wägen sie in der Luft und finden beispielsweise 
10%, und wägen sie dann im Wasser und finden 10. Das 
Verhältnis von 10 ::10%% ist größer als das Verhältnis 10:11 
und kleiner als das Verhältnis von 10:10. Daraus wissen 
wir, daß tatsächlich der Körper eine Legirung von beiden ist. 
— Nehmen wir nun die Menge ad im vorigen Beispiel als 
10 an und die Menge eg als 10°. a b ist die vorausgesetzte 
Menge des Goldes, dessen numerischen Wert wir nicht kennent 
und eg ist sein Gewicht im Wasser. Wie wir schon gesag, 
haben, ist das Verhältnis von ac(ab):eg—= ab: ef.“ 

Der obige Auszug scheint nicht ganz vollständig zu sein. 
Auch ist ein Teil der Deduktion nicht recht verständlich, so daß 
eine teilweise Verstümmelung des Textes vorzuliegen scheint. 


Die Kunst von Ost-Turkistan.. 


Von 
Georg Karo. 


Es gibt wohl wenige alte Kulturgebiete, die bis vor kurzem 
so unbekannt waren wie das östliche Turkistan. Dieses riesige 
Wüstenland zwischen China und Persien ist zwar seit uralter 
Zeit von Karawanenstraßen ‘durchzogen, und einzelne Städte an 
seiner westlichen Grenze, Kaschgar, Yarkand, Taschkent, haben 
für uns den Zauber alter Märchennamen. Aber niemals hätte 
man gedacht, daß diese unwirtlichen Hochebenen und Berg- 
ketten reiche Kunstsehätze bergen könnten. Höchstens ver- 
mutete man dort'geringe Reste alttürkischer Kultur, deren Ur- 
sprung aus Turkistan schon der Name kündet. Soviel ich 
weiß, hat zuerst ein Deutscher, Regel 1879 eine Forschungs- 
reise nach der Oase von Turfan in Ost-Turkistan unter- 
nommen und in zwei Heften von Petermanns Mitteilungen 
(1880/81) beschrieben. Auch Sven Hedin, in so vielem ein 
Vorläufer, hat auf die Höhlengemälde jener Gegend aufmerk- 
sam gemacht. Aber die eigentliche Entdeckung dieser inner- 
asiatischen Kunst ist sozusagen am Schreibtisch erfolgt. Al- 
bert Grünwedel hatte die Kunst von Gandhära im Grenz- 
gebiet zwischen Indien und Afghanistan erforscht und die Be- 
deutung dieser religiösen Skulpturen aus buddhistischen Klöstern 
klar erkannt, Sie zeigen bekanntlich eine ganz eigenartige 
Verbindung einheimischen Stiles mit hellenistischen Einflüssen, 
die naturgemäß der wachsenden Hellenisierung des baktrischen 
Reiches mit seiner Mischkultur aus iranischen und griechischen 
Elementen entsprang (knapp zusammengefaßt in Grünwedels 
Buddhistischer Kunst in Indien, Berlin 1920, Staatliche Museen). 
Aus dieser Erkenntnis heraus wurden auch die unverkennbar 
antikischen Motive in der altchinesisch-buddhistischen Kunst 
leichter verständlich, ohne daß der Verbindungsweg zwischen 
Indien und Ostasien damals klar gewesen wäre. Denn die ver- 
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einzelte Nachricht, daß im 7. Jahrhundert ein aus Khoten 
stammender Maler am chinesischen Kaiserhofe gearbeitet habe, 
bietet doch keine genügende Grundlage. Grünwedel schloß 
ganz folgerichtig, daß Ost-Turkistan hier eine Vermittlerrolle 
espielt haben müsse. Und diese Theorie hat dann die Forschung 
an Ort und Stelle glänzend bestätigt. 

Es ist einer der nicht eben häufigen Fälle gerechten 
wissenschaftlichen Schicksals, daß es Grünwedel selbst vergönnt 
gewesen ist, im Verein mit seinem hervorragenden Kollegen 
am Berliner Museum für Völkerkunde, A. von Le Cogq, die 
Schätze zu heben, deren Vorhandensein er als Erster theo- 
retisch erschlossen hatte. Seit seiner ersten Expedition im 
Winter 1902 ist schon fast ein Vierteljahrhundert vergangen. 
Viermal sind die Forscher in das unwirtliche Land gezogen, 
und die Schätze der Königlich Preußischen Turfan-Expedition 
sind wesentlich reicher und vor allem wissenschaftlich um- 
fassender als die der Engländer und Franzosen, deren Ent- 
deckungen seinerzeit sehr viel weiter bekannt wurden als die 
gleichzeitigen deutschen. Die Ausbeute an Denkmälern aller 
Art, an künstlerischen, historischen und religionswissenschaft- 
lichen Aufschlüssen ist eine so gewaltige, daß ihre Verarbeitung 
trotz unermüdlicher Anstrengungen noch keineswegs abge- 
schlossen ist. : : 

Viele Jahre hat diese Arbeit halb im Verborgenen ge- 
blüht. Wohl hatte Grünwedel selbst in seinen Altbuddhisti- 
schen Kultstätten in Ohinesisch-Turkistan (Berlin 
1912, Georg Reimer) das Rohmaterial, wie er es nannte, ge- 
ordnet in fast 700 Abbildungen mit genauen Beschreibungen 
vorgelegt, und Le Cogq uns ein Jahr vor dem Kriege in dem 
Foliobande Chotscho (Berlin 1913, D. Reimer) eines der 
vollendetsten Prachtwerke deutscher Buchkunst beschert, zu- 
gleich eine vorbildlich exakte Analyse der auf wundervollen, 
größtenteils farbigen Tafeln wiedergegebenen Gemälde, Skulp- 
turen, kostbaren Textilien und anderen Erzeugnissen der Klein- 
kunst. Aber die Ungunst der Räumlichkeiten im Berliner 
Museum für Völkerkunde erlaubte es nicht, diese Schätze zu- 
gänglich zu machen, bis endlich nach der Überführung der 
Schliemann-Sammlung ins Kunstgewerbemuseum große schöne 
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Säle für die Funde aus Turkistan frei wurden. Herr von Le 
Coq hat dort wenigstens einen Teil seiner Schätze würdig und 
schön aufstellen können, aber noch immer harren gegen hundert 
Kisten mit Gemäldefragmenten, seit bald 15 Jahren eingepackt, 
ihrer Auferstehung! Das gibt vielleicht eine schwache Vor- 
stellung von dem Umfang dieser Reichtümer. Über ihren 
Wert belehrt uns jetzt die monumentale Publikation von Le 
COoq: Die Ergebnisse der Königlich Preußischen 
Turfan-Expedition, Die Buddhistische Spätantike 
im Mittelalter, I. Die Plastik, II. Die Manichäischen Minia- 
turen, III. Die Wandmalereien, IV. Atlas zu den Wandmalereien 
(Berlin D. Reimer — Ernst E. Vohsen 1923/24). Dazu kommt 
das nicht minder kostbare Werk von Grünwedel, Alt-Kutscha 
(Berlin, Elsner 1920). 

Diese prächtigen Bände gereichen den Verfassern und Ver- 
legern gleichermaßen zu hoher Ehre, und man staunt über die 
Leistungen, welche trotz allem Elend der schlimmsten Jahre 
hier in Druck und Abbildungen, vor allem in den wirklich 
unübertrefflich schönen Farbtafeln vollbracht worden sind. Den 
Verfassern darf man neben allem anderen die außerordentliche 
Zurückhaltung und Bescheidenheit nachrühmen, mit der sie sich 
ganz streng auf das Sachliche beschränkt und niemals beson- 
deres Aufheben von ihrer Leistung gemacht haben. Dabei ist 
diese schon rein körperlich eine erstaunliche gewesen. Die 
Strapazen solcher Reisen kann der Laie gar nicht richtig er- 
messen. Man erwäge, daß von der zweiten Expedition Grün- 
wedels, die von September 1905 bis Juni 1907 währte, nur 
knapp acht Monate der eigentlichen Arbeit in den Ruinen ge- 
widmet werden konnten, daß Le Coq und sein Begleiter, der 
ausgezeichnete Techniker des Berliner Museums, Herr Bartus, 
auf der Reise von Sibirien nach Turkistan mehrere Wochen 
lang nur von Brot und Tee leben mußten, daß beide Forscher 
Männer in reifen Jahren und von schwankender Gesundheit 
waren, so daß ihre Tätigkeit durch wochenlange Krankheit 
unterbrochen wurde, die sie aber nicht hinderte, die beschwer- 
lichsten Reisen auszuführen. Nur völlige Hingabe an ein hohes 
Ziel kann den Willen so viel stärker machen als das Fleisch. 

Indessen wären alle Anstrengungen umsonst gewesen, wenn 
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nicht seit der ersten Expedition vom Winter 1902 in der 
Person des Herrn Bartus eine ganz einzigartige Kraft sich 
dieser Aufgabe voll hätte weihen können. Die schwierigste 
Arbeit bestand in dem Loslösen und Verpacken der Wand- 
gemälde. Diese sind über einer sehr feinen weißen Stuck- 
schicht in Temperafarben aufgetragen und lassen sich ungemein 
leicht wegwaschen. Zum Teil waren sie von Moder und 
Schimmel ganz bedeckt, so daß sie bei der leichtesten Be- 
rührung in Staub zerfielen. Oft mußte zunächst für genügende 
Lüftung gesorgt werden, weil die Atmosphäre des Moders 
völlig unerträglich war; dann erst konnte Grünwedel an das 
Pausen und Aquarellieren, der Dolmetscher Referendar Pohrts 
an das Photographieren gehen. Dabei gefror in dem eisigen 
innerasiatischen Winter die Tusche des Malers, in der glühenden 
Sommerhitze verdarben Staubwolken die Farben und Pinsel. 
Hatte Herr Bartus mit unendlicher Mühe die Gemälde abgelöst, 
oder die überaus gebrechlichen, aus Lehm gekneteten und bunt 
bemalten Plastiken geborgen, so galt es sie in Kisten sorgsam 
zu verpacken. Holz und Packmaterial waren in diesem von 
allem entblößten Lande nur äußerst schwierig von weither zu 
beschaffen. Dann mußten endlich die nach Hunderten zählenden 
Kisten durch Kamelkarawanen oder auf primitiven Karren, 
wie sie schon seit Jahrtausenden das Land durchqueren, die 
endlose Reise nach dem Westen antreten. Man darf es als 
eine einzigartige Höchstleistung ansehen, daß alles wohlbehalten 
nach Berlin gelangt ist, sogar die gebrechlichsten und ver- 
gänglichsten Gegenstände; Herr Bartus, dem wir ja auch 
die Bergung der Wandverzierungen von Samarra in Mesopo- 
tamien verdanken, hat sich damit in seinem Fache als uner- 
reichter Meister bewährt. So runden sich alle Ergebnisse dieser 
Expedition zu einem stolzen Bilde deutscher Leistung. 


Die reichen von den Deutschen erforschten Fundstätten .. 


von Ost-Turkistan liegen am Nordrande des Tarym-Beckens, an 
den Ausläufern des Tienschan, etwa zwischen dem 80. und 90. 
östlichen Längengrad, von der großen Oase Turfan mit ihrer 
alten, jetzt größtenteils verlassenen Hauptstadt Chotscho über 
Karaschar und Sortug bis zu den westlichsten Städten Kutscha 
und Qysyl. Die Arbeitsgebiete des aus Ungarn gebürtigen 
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Engländers Aurel Stein und des Franzosen Pelliot befinden 
sich weiter östlich, bei Tan-Hwang (Höhlentempel der Tausend 
Buddhas) und westlich bei Tumschug und Chotan unweit von 
Samarkand. Dieses jetzt so öde Gebiet muß einstmals dicht 
bevölkert gewesen sein. Denn im Sommer, wenn der weiche 
Lößboden sich in Staub verwandelt, tauchen überall eine 
Unmenge Gefäßscherben und Bronzen auf, und zahllose 
Reste von alten Bewässerungskanälen durchziehen -das dürre 
Land, Zeugen einer längst vergangenen hohen Kultur. Sie 
läßt sich zeitlich annähernd begrenzen. Die beiden ältesten 
bisher datierbaren Tempel sind Luftziegelbauten etwa des 
2. Jahrhunderts n. Chr., wie dort gefundene Stuckreliefs des 
Gandharastils und Münzen der chinesischen Han-Dynastie lehren. 
Die ältesten bisher erforschten Höhlenheiligtümer bei Qysyl 
werden ins 4. oder 5. Jahrhundert gesetzt, ein Tempel von 
Chotscho inschriftlich ins 5. Jahrhundert datiert. Die ersten 
Städtebauer werden iranische Soghdier gewesen sein, die 
dann unter Fürsten verschiedener Rassen lebten. Die merk- 
würdigsten von diesen sind die „Tocharer“, deren Sprache 
die indoskythische zu sein scheint; wir dürfen sie wohl in den 
blauäugigen, rothaarigen Porträtköpfen der Gemälde von Kutscha 
wiedererkennen. Buddhisten, nestorianische Christen und An- 
hänger der Religion des Persers Mani lebten in Turkistan 
nebeneinander, bis sich im 8. Jahrhundert der Fürst der türkischen 
Uiguren (den Osmanen nahe verwandt) der Herrschaft be- 
mächtigte und zum manichäischen Glauben übertrat. Um die 
Mitte des 9. Jahrhunderts brachen Kirgisen erobernd und plün- 
. dernd ein, um 843 ist Ohotscho zerstört und nur teilweise später 
wieder aufgebaut worden. Den starken alten Einflüssen aus 
dem Westen, vor allem aus Iran und Indien, folgen dann 
mächtige Gegenströmungen aus dem chinesischen Osten, bis gegen 
Ende des 14. Jahrhunderts die Einführung des Islam der ganzen 
merkwürdigen Kultur ein Ende macht. Aus der Zeit vor dem 
2. Jahrhundert n, Chr. fehlt es bisher an Resten. Als einziges 
prähistorisches Denkmal erwähnt Le Coq zwei Monolithe und 
einige Tumuli am Passe von Daban-Tsching, wenige Tagereisen 
nördlich von Turfan. 
Wir verdanken die Denkmäler dieser Völker so gut wie 
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ausschließlich ihren Religionen, vor allem der buddhistischen. 
Die innige Frömmigkeit.der Bewohner Turkistans äußert sich 
in unzähligen Stiftungen ausgemalter, mit bemalten und ver- 
goldeten Plastiken geschmückter Kapellen, oder auch einzelner 
Gemälde, Relieffiguren, Tempelfahnen. Eine wunderbare fremde 
Welt tut sich vor uns auf. In der unendlichen Weite dieses unwirt- 
lichen Landes wählte man abgelegene Orte, entweder in der 
Nähe der Bäche und Ströme, wo die Wüstenei sich zu anmu- 
tigen Oasen wandelte, oder in wildzerklüfteten Felsschluchten, 
vor allem an steilen Felswänden über einem Flußbett. Denn 
hier waren die Zugänge zu Klöstern und Tempeln schwer zu 
finden und leicht zu sperren. Tempel in unserm westlichen 
Sinne sind da freilich kaum zu finden. Nur selten ist inner- 
halb eines Klosterbezirks ein Hauptgebäude als Tempel her- 
vorgehoben. Das große Bergheiligtum von Baezaeklik bei 
Murtug (Grünwedel, Kultstätten 8. 224) ist eine regellose 
Anhäufung von Dutzenden kleinerer oder größerer Kapellen und 
anderer Räume, die nebeneinander in rechtwinklig verlaufende 
Felswände getrieben sind. Der weiche Stein (Konglomerat, 
Sandstein oder tertiärer Ton) machte die Arbeitsehr leicht und ver- 
lockte dazu, Kapellen, Bibliotheks- und Wirtschaftsräume, Zellen 
für Äbte und Mönche in unbegrenzter Zahl herzustellen. Sie 
waren häufig im Innern des Felsens durch Gänge verbunden; 
Fenster in den Außenwänden spendeten Licht. So entstand 
ein weitverzweigtes System von Felsenwohnungen für Götter 
und Menschen. Außerdem wurden im Freien entsprechende‘ 
Anlagen aus Luftziegeln errichtet und zum Teil befestigt. 

Die Kapellen sind schmale, rechteckige, tonnengewölbte 
-Hallen oder quadratische Räume mit halbkugeliger Kuppel, . 
noch häufiger aber rechteckige oder quadratische Gelasse, de- 
ren Rückwand ein sogenannter Stupapfeiler bildet. Um diesen 
führen schmale tonnengewölbte Gänge herum, der hintere ist 
meist etwas höher. So ist im Grunde die Rückwand der Cella 
in die Front eines Mittelpfeilers aufgelöst, und dieser trägt in 
einer Nische oder auf einem reich mit Reliefs oder Gemälden 
verzierten Sockel das Kultbill. Die Cella selbst pflegt nicht 
sehr geräumig zu sein (durchschnittlich 4,5—5 m im Quadrat, 
nur selten 7 zu 6 m). Auch die Wandhöhe überschreitet 
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selten 3 m. Dem Eingang war meistens eine jetzt zerstörte 
Vorhalle aus Luftziegeln mit Pultdach vorgebaut, deren Tür- 
wand nicht selten durch bloße Holzsäulen ersetzt war. Die 
Höhlen bilden lange Reihen, die ältesten liegen unten am Berg- 
hang; Freitreppen führen zu den höhergelegenen empor, und ganze 
Höhlensysteme sind wie gesagt durch Felsengänge verbunden. 

Die Architekturformen gehen aufiranische und indische, 
durch Afghanistan vermittelte Vorbilder zurück. Dies beweist 
auch der in beiden Ländern für solche Tempel- und Klöster- 
städte gebräuchliche Name „Tausend Zellen“ oder „Klöster“ 
(persisch hazar saum, osttürkisch ming öi). Auch in den Zeiten 
nach der uigurischen Eroberung um die Mitte des 8. Jahrhun- 
derts, als chinesische Einflüssen in der Malerei sich geltend 
machen, fehlt jeder solche in der Architektur. Es versteht sich 
von selbst, daß bei der ungeheuren Zahl von Kapellen — eine 
Hauptgruppe umfaßt oft Hunderte von Höhlen — bestimmte 
feste Plantypen immer wiederkehren, sei es bei Kapellen, sei es 
bei den Klosterräumen, und daß die Ausführung keine sehr 
exakte war. Fast nie ist der Grundriß ganz regelmäßig. Oft 
weicht er sehr stark von dem beabsichtigten Rechteck oder 
Quadrat ab. Die Weichheit des Steins wirkt demoralisierend 
auf den Baumeister. Wenn die Kammer in den Tertiärton ge- 

„ schnitten ist, so wird dasselbe Material auch zum Ausgleichen 
und Ausstreichen verwandt: die Ecken werden gewissermaßen 
wegmodelliert, eingesprengte große Steine in die Malerei hin- 
einkomponiert, weil man sie nicht herausnehmen konnte, ohne 
die Sicherheit der Wandung zu gefährden; Lücken in den 
Wänden werden durch Luftziegel ausgefüllt. Das alles bedingt 
eine Leichtigkeit und Leichtfertigkeit der Arbeit, die jede hö- 
here künstlerische Entwicklung ausschließt. Man denke nur 
zum Vergleich daran, wie die Härte des Gesteins in Ägypten 
oder Griechenland als heilsam strenge Zucht gewirkt hat. 

Bei den Plastiken und Malereien macht sich dasselbe 
geltend. Geeigneter Stein für Skulpturen fehlt im Lande. So 
wurden Rundplastiken und Reliefs in Lehm aus Hohlformen her- 
gestellt, größere Statuen über Strohbündeln aufgebaut, in denen 
Pappelstämme stecken. Nach altem Brauch wurden im Innern 
der Buddhastatuen auch Manuskripte geborgen. Die Oberfläche 
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dieser so unplastisch entstandenen Bildwerke wird dann bunt 
bemalt und vergoldet, so daß das schlechte Material verschwin- 
det. Es ist erstaunlich, wie gut ein großer Teil von ihnen 
wirkt und wie klar die Modellierung heraustritt. 

Da die Hunderte und Tausende von Kapellen sämtlich aufs 
reichste ausgemalt sind, war man auch hier auf mechanische 
Erleichterung der Arbeit angewiesen. Den Formen für die 
Reliefs entsprachen papierne Schablonen. Es ist eine der Mei- 
sterleistungen der deutschen Ausgrabungen, daß mehrere von 
diesen erhalten sind (z. B. von Le Coq, Chotscho Taf. 45 e). 
Soviel wir wissen, wurden solche Schablonen vornehmlich in 
der älteren „tocharischen“ Periode verwendet. Die Maler 
waren damals keine Mönche. In Rittertracht sehen wir sie bei 
der Arbeit (Grünwedel, Kultstätten S. 148f.). In der uigurisch- 
türkischen Zeit fehlen solche Bilder. Die Maler müssen nun 
freier und flotter gearbeitet haben. Sie kannten ihre Typen 
auswendig und schrieben sie sozusagen an die Wand, wie die 
komplizierten chinesischen Schriftzeichen, die nun auf den 
Bildern neben den alten Inschriften in Brähmi-Schrift erscheinen 
(von Le Cogq, Chotscho Taf. 16). 

Sonderbarerweise wechselt die Farbenskala von einer Höh- 
lengruppe zur andern. Das empfindet man unmittelbar, wenn 
man etwa die Tafeln von Alt-Kutscha mit denen von Ohotscho 
vergleicht. In den ältesten Höhlengrappen werden Hellgrün 
und Braunrot auf schönem ultramarinblauem Hintergrund bevor- 
zugt. Später überwiegen lichtes Grün, Weißgelb und Braun- 
rot. Der blaue Hintergrund wird in der späteren Periode 
durch einen ziegelroten ersetzt, vielleicht weil man in jenen 
unruhigen Zeiten den für das echte Blau erforderlichen Lapis- 
lazuli nicht mehr beschaffen konnte. Zu den bunten, klaren 
Farben kam noch Blattgold, das in verschwenderischer Fülle 
dick aufgetragen, aber später leider meist abgeschabt wurde, 
so daß die volle Pracht dieser Gemälde doch nicht mehr ganz 
unverändert wirkt, so verblüffend sich sonst oft die Farben er- 
halten haben. 

Auch die Verteilung der Bilder an den Wänden richtet 
sich nach bestimmten Regeln. An den Seiten der Cella 
zeigen quadratische oder rechteckige Felder in mehreren Reihen 
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Predigten Buddhas vor seinen Schülern. Bisweilen greifen diese 
auch auf die Türwand über. Doch finden sich hier häufiger 
Stifterfiguren, oft ganze fürstliche Geschlechter und Sippen, 
Ritter und Damen oder Mönche. Auf den älteren Gemälden 
erscheint die der sasanidischen nahe verwandte „tocharische* 
Tracht, die sonderbar an mittelalterliche europäische Miniaturen 
gemahnt: die Herren tragen zwei paar Hosen übereinander, 
lange Ärmelröcke mit Aufschlägen, lange Schwerter und Dolche, 
oft auch Räucherlampen in den Händen, die Damen Jacken über 
einem bauschigen Rocke, kleine Kappen mit goldenem Krönchen 
darüber, von denen ein Tuch herabhängt, reiche Ohrgehänge und 
in den Händen künstliche Blumen für den Schmuck des Altars. 
Die Mönche in ihren langen Kutten halten häufig gestielte Lam- 
pen (z.B. von Le Cog, Atlas Taf. 11). Auf den jüngeren Gemälden 
erscheinen statt dessen die langen, reichgeblümten Gewänder 
und die manichäisch-persische Tiara der uigurisch-türkischen 
Fürsten. Den auf den Gemälden dargestellten Stoffen entspre- 
chen im Original erhaltene Stücke: kostbare und ganz beson- 
ders wundervoll wiedergegebene Reste von Seidendamast und 
Stickereien, deren Verhältnis zu den in Europa gefundenen 
orientalischen Geweben noch einer Bearbeitung harrt (z.B. von 
Le Coq, Chotscho Tf. 6, 30). Auch von reich verziertem Schuh- 
werk, Mützen und Ähnlichem sind Proben im Original vor- 
handen, ungemein wertvolle Parallelen etwa zu den deutschen 
Reichskleinodien in Wien, die ja freilich dem sarazenisch-sizi- 
lischen Kunstkreise entstammen (Chotscho Taf. 63). 

Die Cellawände der Kapellen waren oben durch vergitterte 
Emporen mit Figuren, musizierenden oder blumenstreuenden 
Gottheiten, abgeschlossen. Entweder war alles gemalt, oder 
hölzerne Emporen trugen bunte Tonfiguren, die dem ganzen 
Raum etwas besonders Festliches verleihen mußten. Darunter 
läuft bisweilen ein Wasserfries mit wirklichem und mythischem 
Seegetier. Hier zeigen sich in den ältesten Höhlen ganz be- 
sonders eindringlich die hellenistisch griechischen Einflüsse 
(Drachen, Mollusken, Seepferde, vgl. Grünwedel, Kultstätten, 
S. 63f. 107). Das Tonnengewölbe der Cella pflegt Buddhas und 
Jätakhas zu tragen; sie sind reihenweise in Berglandschaften 
angeordnet, oft ganz entzückende Bildchen. Im Scheitel der 
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Wölbung Reihen fliegender Gänse oder Buddhas, häufiger noch 
der Sonnengott auf seinem Wagen, von Mond und Windgott- 
heiten begleitet. Auch hier wirkt die Antike nach, wenngleich 
Bilder in echtem Gandhärastil nur vereinzelt in den ältesten 
Höhlen erscheinen. An der Front der Oellarückwand (d. h. 
des Stupa-Pfeilers) sind um die Buddhastatue andere Götter 
in Berglandschaften gemalt, in den Gängen um den Pfei- 
ler dagegen Stifterbilder und Szenen nach dem Tode des 
Gautama Buddha, vor allem seine Verbrennung und die darauf 
folgende Verteilung der Reliquien. Im wesentlichen gleicht 
in dieser Einteilung der Gemälde unsere Kapelle einem Tempel 
in Öeylon. i 

Dies alles gilt vornehmlich für die Zeit vor der uigurischen 
Eroberung, die mit einem neuen Volke auch Wandlungen in 
Kunst und Literatur bringt. Wenn auch die Mehrzahl der 
Bilder sich nach ‚den alten Typen richtet, treten doch neben 
Buddha jetzt andere Götter. Vor allem aber übt die Bekeh- 
rung der Fürsten und zweifellos eines großen Teiles ihrer Völ- 
ker zur manichäischen Religion starken Einfluß, obwohl auch 
der Buddhismus weiterblüht. Die manichäischen Malereien 
sind verhältnismäßig selten, wie auch christliche Wandbilder 
nur ganz vereinzelt bleiben (v. Le Coq, Chotscho Taf. 7). Häu- 
figer sind manichäische Tempelfahnen und vor allem die außer- 
ordentlich kostbaren, in ihrer Art einzig dastehenden Miniaturen, 
die im zweiten Bande von Le Cogs großem Werk musterhaft ver- 
öffentlicht sind. Die Religion des großen persischen Märtyrers, 
der bekanntlich Augustin neun Jahre lang als Hörer angehört hat, 
und die erst im 15. Jahrhundert im Morgen- und Abendlande 
erloschen ist, wurde in dem von iranischen Einflüssen längst 
so stark befruchteten Ost-Turkistan merkwürdigerweise erst durch 
die Uiguren eingeführt, hat dann aber tief gewirkt. Wir wußten 
schon, daß Mani zum Unterschiede von den meisten orientalischen 
Religionsstiftern eine lebhafte Liebe zur Kunst hegte und selbst 
darin tätig war. Er soll Tempel ausgemalt haben, vor Allem 
aber schuf er einen neuen, besonders schönen und klaren Schrift- 
charakter und pflegte die Buchmalerei, natürlich in dem sasanidi- 
schen, von antiker Kunst durchtränkten Stil seiner Heimat und 
seiner Zeit (der ersten Hälfte des 3. Jahrhunderts). Die per- 

Zeitschrift 4, Dontsch. Morgenl, Ges,, Neue Folge Band IV (Band 79). 10 
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sischen Dichter Firdusi und Hafis feiern ihn als Mani den 
Maler. Bisher war jedoch keine Probe dieser manichäischen 
Buchkunst erhalten. Die Bibliotheken von Chotscho haben nun 
diese Lücke wenigstens bis zu einem gewissen Grade gefüllt. 
Freilich mußte hier Herr von Le Coq bittere Enttäuschungen 
genug erleben. In dem wichtigsten dieser Räume war der Boden 
mit einer dieken Schicht vollständig durchweichter und zerstörter 
Manuskripte bedeckt. Und noch vernichtender muß die Auskunft 
gewirkt haben, daß kurze Zeit vor dem Eintreffen der Deut- 
schen türkische Bauern fünf große Karren voll der schönsten 
‚ausgemalten Bücher als Werke des Teufels zerstört hätten. 
Aber selbst die geringe gerettete Ausbeute ist unschätzbar. 
Sie steht auch einzig da, denn die englischen und französischen 
Expeditionen haben keine einzige manichäische Miniatur ent- 
deckt, und daß überhaupt Papier-Handschriften aus so früher 
Zeit (8.—10. Jahrhundert) erhalten sind, kann geradezu als ein 
Wunder erscheinen. Wir sehen auf den meist traurig verstüm- 
melten Fragmenten der Miniaturen manichäische Eingeweihte 
(electi) ihrem Oberpriester huldigen; weiß gekleidet und mit 
weißen Kopfbedeckungen sind Männer und Frauen zur Andacht 
vereint auf dem wichtigsten Bilde, wie Herr v. Le Coq über- 
zeugend deutet, zum Gedenktage von Manis Märtyrertod. Da- 
gegen ist leider nichts von Darstellungen aus dem Leben des 
großen Stifters und vor allem aus seiner Kosmogonie erhalten, 
die wir besonders gern im Bilde sehen würden, weil seine syn- 
kretistische Erlösungsreligion altiranischen Volksglauben mit 
christlichen, babylonischen und buddhistischen Elementen ver- 
schmolzen hatte (vgl. Cumont, Mani et les origines de la 
miniature persane, auch Rodenwaldt, Mani der Maler, Berl. 
Tegebl. 7. Febr. 1924). Daß die phantastische Seite dieser 
Kosmogonie unsere Maler nicht abschrecken konnte, beweisen 
die Höllenszzenen der Wandgemälde (z.B. Grünwedel, Kult- 
stätten S. 312; von Le Cog, Chotscho Taf. 14) und die köst- 
liche Miniatur ebda. Taf. 47a, auf der ein vornehmer Knabe 
unverzagt eine ganze Meute von Höllenhunden auf sich zukom- 
men sieht. 

Der unmittelbare künstlerische Wert dieser ganz verblüffend 

gut, in voller Farbenpracht erhaltenen Miniaturen ist weniger 
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groß als ihre kunstgeschichtliche Bedeutung. Bilden sie doch 
allem Anschein nach die Vorstufe zu der persischen und chine- 
sischen Buchmalerei. Altpersisches, sasanidisches und mani- 
chäisches Gut ist in ihnen verschmolzen, von ostasiatischem noch 
nichts zu spüren. Man sieht, wie damals die Wellen künstle- 
rischen Einflusses von Westen nach Osten gehen, und diese 
Befruchtung ist wesentlich wichtiger als das in Turkistans Spät- 
zeit rückwirkende Eindringen chinesischer Motive. So lernen 
wir durch diese verstümmelten Bruchstücke die großartige Mi- 
niaturkunst besser verstehen, die am Hofe der Abbassiden in 
Bagdad und in dem Indien der Moghul-Kaiser geblüht hat. 
Aus der fast überreichen Fülle der Wandgemälde einzelne 
hervorzuheben, fällt schwer. Darstellungen wie die „tochari- 
schen“ Edelleute (v. Le Cog, Spätantike III Taf. 1) und die 
meisten der uigurischen Stifter (Taf. 14—16, 18—19) haben 
mehr kulturhistorischen Wert. Aber das Bildnis eines greisen 
Uigurenfürsten mit zwei winzigen Knaben auf einer Tempelfahne 
(Taf. 17) übt einen starken Zauber aus, und bei dem gepanzerten 
Reiter auf seinem schwer dahinsprengenden Rappen (Taf. 20) 
wird man an Paolo Uccello erinnert. Unheimlich lebensvoll 
wirkt ein blauhaariger, blaubärtiger Kopf vor einem Hintergrund 
phantastischer Blumen (Taf. 2). Stille Majestät atmet ein brau- 
ner indischer Fürst, mit blauem Nimbus um seine reiche Krone 
(Taf. 3), köstliche Phantastik lebt in dem von Drachen bewohnten 
See (Taf. 22), eine schlicht ländliche Anmut in den Frauen, 
die nach einer altindischen Legende Kühe versorgen (Taf. 23). 
Und auch auf den großen Bildern der Anbetung Buddhas (z. B. 
v.Le Cog, Chotscho Taf. 19) oder in der vierarmigen Göttin Dakini 
aufihrem Wunderfisch (ebda. Taf. 34) bewundern wir neben der 
monumentalen Wirkung des Ganzen köstliche kleine Einzelbild- 
chen. Die Seetiere und Vögel auf einigen gemalten Fußböden, 
dia allein von allen diesen Malereien in wirklicher Freskotechnik 
ausgeführt sind, zeigen ebenfalls eine hohe Stufe des Könnens. 
Fachkenntnisse, die mir fehlen, wären erforderlich, um festzu- 
stellen, wie weit die buddhistische Kunst Ost-Turkistans sich 
in Auswahl und Gestaltung der bildlich-religiösen Tradition 
Indiens anschließt oder nicht. China hat hier jedenfalls nur 


formal eingewirkt; obwohl es schon unter der Han-Dynastie 
10* 


148 Georg Karo, Die Kunst von Ost-Turkistan 


die Oberherrschaft über Ost-Turkistan übte, hat es noch unter 
den Tang-Kaisern sehr viel mehr von dem unterworfenen Lande 
gelernt, als es ihm gab. Dieses bis in unsere Tage unbekannte 
Gebiet hat tatsächlich jahrhundertelang die einzige Brücke 
zwischen Ost- und Westasien gebildet. 

Und darin liegt auch die größte Bedeutung dieser Kultur, 
für den Kunstforscher und im besonderen für den klassischen 
Archäologen. 

Wilhelm Weber hat uns soeben im zweiten Hefte der neuen 
Vierteljahrsschrift „Die Antike“ ein monumentales Gemälde 
hellenischer Wirkung auf Asien entworfen: „Der Siegeszug 
des Griechentums im Orient“. Dabei wird auch die Kunst von 
Gandhära auf eine ganz neue Grundlage gestellt. Die baktri- 
schen Münzen der hellenistischen Zeit, deren historische Bedeu- 
tung Weber zum ersten Male richtig hervorhebt, bieten eine 
Fülle von Abbildern hellenistischer Kunstwerke, und dies gerade 
im ausgehenden 3. und in den folgenden Jahrhunderten, als 
der Einfluß dieses stark hellenisierten Barbarenreiches weit nach 
Indien hineingriff. Der auch seinem Namen nach griechische 
Baktrerkönig Menander hat seinen Siegeszug noch ” weiter ge- 
führt als selbst Alexander, bis zur Mündung des Indus. Daraus 
ergibt sich ganz von selbst eine starke Befruchtung indischer 
Kunst, durch jenen noch verhältnismäßig unverfälschten Ableger 
der griechischen. Sie hat den Indern das Größte und Heiligste 
gebracht, was eine Kunst überhaupt zu bringen vermag: die 
Gestalten ihrer Gottheiten, vor allem Buddhas selbst. Denn 
während in der Masse religiöser Kunstwerke aus der Zeit des 
Königs Aschoka (gest. 232 v. Chr.) das Bild Buddhas selbst 
noch nicht erscheint, tritt er uns dann in zwei Typen entgegen: 
der ältere, später verschwundene auf baktrischen Münzen zeigt 
ihn stehend mit dem langen reichen GeJock, das an praxitelische 
Köpfe, etwa den sogenannten Eubuleus erinnert, Das stärker 
umstilisierte Bildnis des sitzenden Buddha aber hat von helle- 
nistischer Zeit bis auf unsere Tage ein Siegeszug ohnegleichen 
über die ganze asiatische Welt geführt. 

Und neben dieser größten und tiefsten Wirkung lassen sich 
die Spuren griechischen Einflusses in zahlreichen stilistischen 
Zügen, Dekorationsmotiven und Typen durch die Gandhära- 
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kunst bis in die von Turkistan hinein verfolgen. Nichts ist ver- 
ständlicher, als daß Motive besonder zäh fortleben in einer Plastik, 
die sich aus Modeln ihre Bildwerke in Lehm formt, oder in 
einer Malerei, die sich der Schablone bedient. Das erklärt ohne 
weiteres die auffallevd an Griechisches gemahnenden Züge 
inmitten der als Ganzes so völlig ungriechischen seelischen 
und künstlerischen Atmosphäre von Ost-Turkistan. Auf das 
Einzelmotiv kommt es dabei wenig an, noch weniger auf 
den heute so beliebten Streit um Überlegenheit oder Minder- 
wertigkeit der Antike, 

. Für die Bedeutung des Griechentums Lanzen zu brechen, 
erscheint mir müßig; wohl aber ist es für uns Archäologen 
von entscheidender Bedeutung, die Wirkung solcher antiken 
Stilelemente in ferner Spätzeit zu verfolgen. Aus ihrem Stu- 
dium lernen wir auch die unendlich verwickelten Fragen orien- 
talischen Einflusses auf das frühe und dann auf das hellenistische 
Griechentum besser verstehen. Aus solchen Gedankengängen ist 
auch der Titel geboren, den Herr von Le Coq seinem größten 
Werke gegeben hat: Buddhistische Spätantike. Nicht 
im Sinne eines entarteten Antikisierens der buddhistischen asiati- 
schen Kunst, sondern des Weiterlebens hellenistischen Geistes 
ohne jede Knechtung der fremden religiösen und künstlerischen 
Eigenart, keineswegs in klassizistischer Weise, sondern wenn 
man sehr viel Größeres vergleichen darf, in einem ähnlichen 
Fortleben und Wiederauftauchen, wie es uns in Rheims oder 
Bamberg entgegentritt. So gesehen, gewinnen die Funde von 
Turfan eine noch wesentlich erhöhte Bedeutung. Wir alle 
schulden ihren unermüdlichen Entdecekern und Erforschern tiefen 
Dank und die Erfüllung der selbstverständlichen Pflicht, daß 
auch jene hundert im Keller des Völkerkundemuseums seit 
zwölf Jahren harrenden Kisten ausgepackt und ihr kostbarer 
Inhalt zusammengesetzt und gesichert werde, ehe die vergäng- 
lichen Temperafarben in Staub zerfallen. Wenn diese so müh- 
sam gehobenen und geborgenen Kunstwerke durch unsere Schuld 
unverwertet zugrunde gingen, würde sich für die verantwort- 
lichen Stellen zum Vorwurf schuldhafter Fahrlässigkeit der 
Fluch der Lächerlichkeit gesellen. 


Des Nomaden Abschied. 


Eine Erinnerung 
an Konsul Dr. Johann Gottfried Wetzstein 
(geb. 19. Febr. 1815 zu Ölsnitz, gest. 18. Jan. 1905 zu Berlin). 


Von 
Dr. Eberhard v. Mülinen. 


An dieser Stätte weilten wir 

Und zieh’n nach einer andern; 
So ist das Leben dieser Welt 
Ein Weilen und ein Wandern. 


Auch Du, mein Gastfreund, nimm zum Dank 
Des Gastes Wunsch beim Scheiden: 

Mit Enkeln fülle sich Dein Haus, 

Mit Herden Deine Weiden! 

Befriedigt zieh’ ich fort von hier; 

So nimm, wenn es beschieden, 

Auch Du den Stab zum letzten Gang, 

Mit dieser Welt zufrieden! 


Dort hat Dir längst Quartier gemacht 

Das Zeugnis Deiner Gäste: 

Im reichsten Hause feiern wir 

Des Wiedersehens Feste. Johann Gottfried Wetzetein. 


Nach Mitteilung von Konsul Wetzsteins Tochter, Frau 
Kapitänleutnant L. Rust, der die Bekanntgabe dieses Gedichtes 
zu verdanken ist, erzählte ihr Vater dessen Vorgeschichte in 
folgenden schlichten Worten: 

„Als der Beduinenscheich Ibn Dühi, Phylarch des “Aneze- 
stammes Wuld ‘Ali, das letztemal in Damaskus bei mir zu 
Gaste gewesen, sprach er mir beim Abschied seinen Dank in 
arabischen Versen aus. Einige Jahre später war ich Gast des 
sächsischen Ministers von Feilitzsch auf dessen Landgut, und als 
ich von der Gattin des Ministers um einen Stammbuchvers ge- 
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beten wurde, übersetzte ich das arabische Gedicht des Beduinen- 
fürsten ins Deutsche.“ 

Von dem arabischen Original scheint leider nur der Anfang 
— im vorstehenden die erste Strophe — in einer Abschrift er- 
halten zu sein.!) Soweit man von diesem auf das Ganze 
schließen kann, ist die Übertragung getreu; sie gibt in fließenden 
deutschen Versen die Stimmung eines dankbar scheidenden 
nomadischen Gastes auf eine auch für unser Gefühl ansprechende 
Weise wieder. 

Wetzstein nennt den Beduinenscheich öfter in seinen 
Schriften. Als er 1858 die Ruinen von Umm ed-Dschemäl im 
südwestlichsten Teil der Nugra und damit des Haurans be- 
suchen wollte, geriet er unter die Vortruppen des Emirs Fösal, 
Oberherrn des ebenfalls zum Verbande der‘Aneze gehörenden 
Stammes der Rüala, der sich zum Kampfe mit Ibn Düht rüstete. 
Die Fehde zwang den Konsul zur Rückkehr nach Damaskus, 
da die Gegend von Umm ed-Dschemäl schon von Fögal besetzt 
war, und er dessen Gastfreundschaft nicht in Anspruch nehmen 
konnte, ohne Ibn Düht zu verletzen. Denn mit letzterem war 
er seit länger als sechs Jahren durch ein inniges Freundschafts- 
verhältnis verbunden; er hatte in Ibn Düht's Gesellschaft un- 
vergeßlich schöne Herbstabende verlebt, an denen er, mit ihm 
auf der Terrasse des Wetzstein’schen Landhauses in Sekkä 
sitzend, den Erzählungen des Gastes vom Leben in der Steppe, 
von seinen Siegen und Niederlagen lauschte. Wetzstein’s Nach- 
richten über den Beduinenfürsten (s. besonders seinen „Reise- 

1) hund nazilnd wa min hund 'rtihälun& 

kadü hajätu 'd-dunjü nuzülun wa 'rtihälu. 

Das Metrum ist, wie dasjenige mancher neueren arabischen Poesien, 
ein freies mit Anlehnung einerseits an Bastf und andererseits an Munsarih ; 
die sprachliche Form hingegen hält sich an das klassische Vorbild. — 
Der hier arabisch wiedergegebene Anfang kommt, fast wörtlich tüberein- 
stimmend, auch in den „Liebenden von Amasia‘, ganz am Schlusse im 
Munde des ‘Ewäz vor, doch mit anderer Fortsetzung. Obwohl das genannte 
Schattenspiel älter ist als die Aufzeichung des obigen Beduinengedichts, 
ist an eine Entlehnung aus dem ersteren wohl nicht zu denken. Es 
dürfte vielmehr anzunehmen sein, daß der zum Ausdruck gebrachte 
Gedanke, welcher ja der nomadischen ldeenwelt nahe liegt, in mehr oder 
weniger bestimmter Formulierung Allgemeingut war und öfter als Aus- 
gangspunkt poetischer Betrachtungen diente. 
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bericht über Hauran und die Trachonen“ an mehreren Stellen 
und namentlich S. 137 ff.) sind daher verläßlich. Es dürfte 
wohl von Interesse sein, aus so guter Quelle Genaueres über 
den arabischen Dichter selbst zu vernehmen. 

Ibn Düht, mit vollem Namen Muhammad ibn Düht 
ibn Zmör, war um die Mitte des vorigen Jahrhunderts der 
Chef der Beni Zmör, eines Zweiges der Wuld ‘Ali, welche 
ihrerseits nach dem Häuptlingshause, das dem gesamten Aste 
vorstand, ebenfalls den Namen Beni Zmör tragen. Ihm war 
in der Oberherrenwürde sein Vater Düht, und diesem wieder 
dessen Vater Zmör, welcher im Anfang des 19. Jahrhunderts 
lebte, vorausgegangen. Der letztgenannte war es, wie Wetzstein 
ausdrücklich bezeugt, nach dem sein ganzer Stamm bezeichnet 
wurde !). 


1) A.a.O. 8.93 „Seit 50 Jahren wird der große ‘Anezestamm der 
Wuld “Alinach dem Namen seines damaligen Scheichs Zm@r allenthalben 
nur ‘Beni Zmör genannt“ und S. 188 Anm, 2 „die Beni Zmör sind ein 
Zweig der Wuld ‘Ali, und die Soha‘län ein Zweig der Ruala; weil aber 
aus ihnen die Familien der beiden regierenden Oberscheichs stammen, so 
stehen sie hier als pars potior pro toto“. Nicht anders steht es mit den 
Schalän, deren Namen von F£gal's Großvater Scha’län herrührt; vgl. 
außer dem letzten Zitat S. 189 Anm.1 „Fögal ibn Näif ibn Scha‘län, das 
gegenwärtige Oberhaupt der Ruala“, und 8. 188 „heuer muß sich ent- 
scheiden, ob die Nugra den Beni Zmür gehören soll oder den Scha’län.* 

Solche Fälle, wo, wie bei den Türken, so auch bei den Semiten ein 
Nomadenstamm sich nach seinem Oberhaupt, also nach einer historischen 
Persönlichkeit, benenut, wäre es leicht eine Menge aufzuzühlen. Hier sei 
bloß verwiesen auf die Mitteilung eines anderen großen Orientkenners, 
Aloys Sprenger, „Ein Beitrag zur Statistik von Arabien“ in der Zeitschrift 
der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 1869. Daselbst werden 8.217 
unter Nr. 85 von den Stämmen Äl Mahdiy zwei Zweige genannt, deren 
einer unter dem „Badal* (für Batal, Helden) Abü Nogta und der andere 
unter dem „Badal* Hamtd Abt Mismär stehen: „auch die betreffenden 
Stämme werden Abü Nogta und Abt Mismär geheißen.* In dem gleichen 
Verzeichnis ist eine große Zahl von Stimmen aufgeführt, deren Be- 
zeichnungen sich nicht anders erklären lassen. 

Dies Verhältnis ist ja das von Natur gegebene und hat gewiß von 
eher bestanden. Neue Stammesbezeichnungen kommen ziemlich selten 
vor; wo sie in späterer, im vollen Lichte der Geschichte liegender Zeit 
eintreten, knüpften sie, wie bei den obigen Beispielen, an die führenden 
Männer an. Seitdem eine wissenschaftliche Kontrolle möglich ist, hat sich 
kein gegenteiliger Fall nachweisen lassen. 
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Um zunächst an die persönlichen Beziehungen Ibn Düht's 
zu Wetzstein anzuknüpfen, können wir feststellen, daß ersterer 
von seinem weiten Gebiete genaue Kenntnis hatte und diese 
dem deutschen Forscher, voll Verständnis für seine Interessen, 
bereitwillig zur Verfügung stellte. Er „erzählte ihm viel von 
den Ruinen des Gebirges Ss und von dessen wie Gold schim- 
mernder Erde“ und machte ihn aufmerksam auf die lange Reibe 
antiker Kastelle, die, 42 an der Zahl, in Abständen von je drei 
Stunden von Damaskus gegen Palmyra und weiter an den 
Euphrat ziehen. 

Von seiner Stellung als Beduinenfürst gewinnen wir ein. 
Bild, das ihn trotz seiner hohen Würde inmitten von Schwierig- 
keiten zeigt, deren er nur durch kluge Politik Meister wurde. 
Die Beni Zm£r zeichneten sich durch einen Unabhängigkeitssinn 
aus, welcher mit Eifersucht jeden Übergriff des Oberscheichs 
zurückwies. Dies fand auch darin seinen Ausdruck, daß sie 
ihrem Akid (Feldherrn), dessen Amt wie bei anderen Beduinen 
von der Oberscheichswürde getrennt und in einer besondern 
Familie erblich war, aber erst nach einer Kriegserklärung in 
Wirksamkeit treten sollte, auch sonst großen Einfluß einräumten. 
Unter solchen Umständen ließ sich Ibn Düht gelegentlich zur 
Grausamkeit gegen den Feind hinreißen, deren Folgen er durch 
freiwillige Demütigung abwenden mußte. Er hatte daher Mühe, 
seine Stämme zusammenzuhalten, und es gelang ihm nie, die 
diese vereinigenden Bande so straff anzuziehen, daß er den 
Untergebenen seinen Willen als Gesetz aufzwingen konnte. 
Stets bedurfte er des Beistandes seines gefürchteten Schwagers, 
des Feldherrn Sälih et-Tajjär, dessen Ansehen die Bezeichnung 
„Vater der ‘Aneze“ deutlich erkennen läßt. In der erwähnten 
Fehde mit Fögal zog Ibn Dühi, wie Wetzstein anschaulich schildert, 
anfangs den kürzeren, indem das einzige größere Treffen, das 
am 19. Juli 1858 am Hügel des Dschöchadär's in der Land- 
schaft Dschödür zehn Stunden südwestlich von Damaskus statt- 
fand, zugunsten der Schalän endigte. Dabei verlor er sein 
ganzes Lager und über 12000 Kamele, was eine empfindliche 
Schwächung seines Stammes bedeutete. Aber durch seine 
diplomatische Kunst und namentlich durch die List seines Neffen 
Mu’azzi verschaffte sich Ibn Dühi den Beistand der Drusen im 
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Haurangebirge. Mit deren Zuzuge begegnete er seinem Feinde 
Fögal zwischen Abil und dem Wädi ’sch-Schelläle, westlich 
von Der’ät; ohne daß es zu einem neuen Gefechte kam, zwang 
er die Scha’län zum Abzuge aus dem von ihnen begehrten 
Gebiet, Schlaue Taktik wußte er auch gegenüber der türkischen 
Regierung in Damaskus anzuwenden, welche die beiden ihr 
unbequemen nomadischen Kämpfer gegeneinander auszuspielen 
suchte und z.B. das bisher durch Ibn Düht wahrgenommene 
Geleite der Mekkapilgerfahrt seinem Gegner versprochen hatte, 
Er erreichte es, daß Fögal von ihr abgemahnt wurde, die sich 
aus seinem Siege von Dschöchadär ergebenden Vorteile zu 
verfolgen. 

Ibn Düht wäre kein würdiger Oberscheich gewesen, wenn 
er nicht die überkommenen Traditionen gehütet hätte. Getreu 
uralter für die Häuptlingsfamilien geltender Beduinensitte begrub 
er heimlich bei Nacht seinen Vater Düht auf dem Bergrücken von 
Hidschäne, etwa 30 Kilometer südöstlich von Damaskus. Auch 
der angestammten Pflege der Poesie huldigte er, wie sein hübsches 
Gedicht beweist, dessen gefällige Form vermuten läßt, daß es wohl 
nur durch Zufall das einzige uns von ihm überlieferte ist. In 
welchem Maße er ferner die nomadische Tugend der Bewirtung 
seiner Besucher und Schützlinge besaß, illustriert Wetzstein durch 
einen menschlich schönen Zug. Als man Fösal, nach dem er- 
wähnten Treffen von Dschöchadär, Ibn Düht's erbeutetes Mansef, 
die große Kupferschüssel zum Auftragen der Speisen, über- 
brachte, wandte er sich ab mit dem Rufe „behüte Gott, 
daß wir uns den Tisch aneignen sollten, der immer der Gast- 
freiheit und Armut geweihet war!“ Er sandte den Mansef dem 
Eigentümer zurück „ein Akt, durch den er sich und Ibn Düht 
gleich ehrte.“ 

Fösal, der Oberherr der Ruala oder Scha‘län, seinerseits 
erscheint nach Wetzstein in hellstem Lichte. Er vermochte 
seinen Stamm mit eiserner Hand zusammenzuhalten, so daß er 
bei ihnen Herr über Leben und Tod war. Solche Strenge und 
Kräftekonzentration war allerdings geboten, da er nicht bloß 
die Beni Zmör und eventuell die Türken zu Gegnern hatte, 
sondern auch mit den viel gefährlicheren Wahhabiten in fast 
ununterbrochenem Kampfe lag. Dabei waren seine Eigenschaften 
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derart, daß ihm Wetzstein seine ausgesprochene Sympathie zu- 
wandte. Er nennt ihn „den gastfreiesten und hochherzigsten 
Araber, wie er zu den reichsten und mächtigsten Fürsten der 
Steppe gehört“ und „einen edlen Charakter, in Syrien sehr be- 
liebt“. Andere Bemerkungen lassen ihn als Heger des Weid- 
werks erkennen, wie denn Wetzstein bei den Scha’län „sehr 
schöne Jagdfalken sah“ (die Liebenden von Amasia $. 139 
Note 25). Aus seiner Bewunderung des Mannesmutes im 
Kampf ist es wohl zu erklären, daß Fögal noch keine Lust hatte, 
das mittelalterliche Institut der Panzerreiter eingehen zu lassen 
(Markt zu Damaskus $. 12 Anm. 15), obwohl nach der interes- 
santen Beschreibung der Zusammensetzung einer ‘Anezearmee die 
Karabiner bereits Verwendung fanden (Reisebericht 8. 143 ff). 

So werden wir durch Wetzstein mitten in die beduinische 
Umwelt eingeführt, wie sie damals, bevor der Orient dem über- 
mächtigen Anprall der abendländischen Zivilisation erlag, noch 
das patriarchalische altertümliche Gepräge bewahrte. Noch 
galten, wie in der Vorzeit, als Ideal die „glänzenden Tugenden“ 
(fachr), die sich in der Dreiheit schedschä‘a, keräma, fasäha, 
Tapferkeit, Freigebigkeit und dichterische Beredsamkeit aus- 
drückten, Gerade die letztgenannte war, weil sich die beiden 
andern bei führender Stellung und Wohlstand von selbst ver- 
standen, sie aber besondere Pflege erforderte, ein Schmuck, 
dessen Erwerbung man anstrebte. Ständen uns mehr Beobach- 
tungen zu Gebote, so würden wir noch von vielen Dichtern 
wissen, wie es der bekannte Häuptling Nimr el-Adwän vor hundert 
Jahren im Ostjordanland oder der von Wetzstein (Sprachliches . 
aus den Zeltlagern der syrischen Wüste 8.9 Anm. 1) erwähnte 
Scheich Kena’än el-Tajjär, der Großvater des vorgenannten 
Feldherrn Sälih, waren, und wie sie in Soein-Stumme’s Diwan 
für Zentralarabien bezeugt sind. Denn die Dichtkunst ist ein 
unveräußerliches Erbteil der Besten unter den Wüstensöhnen, 
das schon seit anderthalb Jahrtausenden belegt ist. Bereits 
die alten Recken der Dschähilijja, der Heidenzeit vor Muham- 
mad, zeichneten sich in ihr aus, so daß ihre Lieder viele hundert 
Jahre lang als Vorbilder dienten. Dabei ist auffallend, daß bei 
der vornehmsten Gedichtgattung, der Qaside, den Eingang eine 
Liebesklage bildet. Hier drängt sich eine überraschende 
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Parallele auf: diese Poesie ist vom altarabischen Heldentum 
ebensowenig zu trennen als der Minnesang vom abendländischen 
Rittertum. Eine Vergleichung ‘der arabischen und europäischen 
Poesie im Mittelalter ist denn auch in jüngster Zeit mehrfach 
versucht worden, und sie hat Bemerkenswertes aufgezeigt. 
Doch halten sich diese fast ausschließlich literarischen Arbeiten 
meist an den Gedankenkreis, wie er auch bei anderen, inner- 
lich kaum verwandten Erscheinungen unter ähnlichen Verhält- 
nissen übereinstimmend nachgewiesen werden kann. Von Inter- 
esse wäre es deshalb, ferner die äußere Form, Strophenbau 
und Reimanordnung, heranzuziehen. Dennnamentlich die spanisch- , 
arabische Dichtung zeigt ganz neue Elemente, welche in der 
frühen spanischen und provenzalischen Literatur Analogien haben, 
Von großer Wichtigkeit ist sodann, was die geistige Grundlage 
betrifft, die in Band 16 der Türkischen Bibliothek von Jacob 
und Tschudi 1913 erschienene Untersuchung des zu früh ver- 
storbenen Thorning über das islamische Vereinswesen, weil sie 
auch die Futuwwa, das arabisch-muhammedanische Rittertum, 
einschließt. Wenn man die in letzterem herrschenden Bestim- 
mungen neben die Regeln des christlichen Rittertums hält, er- 
geben sich Ausblicke auf einen früher nicht geahnten Zusammen- 
hang auch des Wesens beider Institutionen. Doch würde die 
Verfolgung dieser Spur hier zu weit führen; es genüge der Hin- 
weis, wie auch auf ein anscheinend weit abliegendes Wissens- 
gebiet durch die Wetzstein'schen Beobachtungen mitunter klares 
Licht fällt. Kehren wir zu dem deutschen Forscher zurück, dem 
wir für so eingehende Nachrichten über das Beduinentum und 
‚seine Poesie verpflichtet sind, 

Die hervorragende Bedeutuug Wetzsteins bedarf keiner 
neuen Bestätigung. Er war einer der großen Kenner Syriens; 
durch seinen von 1848 bis 1862 dauernden amtlichen Aufenthalt 
in dem Lande und sorgsam gepflegte Beziehungen zu den Ver- 
tretern aller Teile seiner Bevölkerung verschaffte er sich die 
eingehendste, sämtliche Verhältnisse durchdringende Kunde der 
Gegend, die sein genialer Blick in ihrer markanten Einheit 
zusammenfaßte. Wenn er auch seine Beobachtungen meist auf 
seinen Amtsbezirk, Damaskus und seine engere und weitere 
Umgebung, beschränkte, so ist letzterer von ihm um so intensiver 
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erforscht worden, so daß man ihn in dieser Hinsicht wohl den 
berühmten Reisenden Johann Ludwig Burckhardt und Ulrich 
Jasper Seetzen zur Seite stellen, einem Wallin vorziehen darf, 
Von den damaligen Leuchten der geographischen Wissenschaft, 
Alexander v. Humboldt, Karl Ritter und Heinrich Kiepert, 
wurde er nicht nur mit höchster Anerkennung, sondern auch 
mit unbedingtem Zutrauen beehrt. Sein schon genannter, zu 
jener Zeit Epoche machender Reisebericht betrifft, wie die 
Geologie, so auch die eigentliche Geographie des Hauran's, 
‘seine Archäologie mit den bis dahin unerklärten aus süd- 
arabischen Wurzeln stammenden Bauten und Inschriften, und 
namentlich seine Bewohner, wobei er ebenfalls für Pflanzen 
und Tiere ein aufmerksames Auge hatte. Wie die Verhältnisse 
der Beduinen, so studierte er die der Hadari’s, ihrer seßhaften 
Nachbaren, und der Städter in Damaskus, deren Anschauungen 
und Gebräuche er in seinem „Markt in Damaskus“ so lebendig 
vorzuführen wußte. 

Voraussetzung seiner Forschungsergebnisse waren seine 
gründlichen sprachlichen Kenntnisse. Durch eisernen Fleiß und 
ungewöhnliche Begabung hatte er sich, namentlich unter Hein- 
rich Leberecht Fleischers exakter Leitung, eine seltene Beherr- 
schung des klassischen Arabisch erworben, vermöge deren er 
uns sein „Arabisch-persisches Wörterbuch“ schenkte. In Syrien 
verband er mit ihr diejenige der Vulgärdialekte, wie sie seine 
bekannte Abhandlung „Sprachliches aus den Zeltlagern der 
syrischen Wüste“ dokumentiert; hierbei war er wohl der erste, 
der neben dem konsonantischen Wortgerippe den Vokalen und 
der Betonung seine Aufmerksamkeit zuwandte. Sein Wissen 
bezüglich des heutigen, in seinen Mundarten so viel uraltes 
Sprachgut bewahrenden Arabisch und der Realien des täglichen 
Lebens stellte er ferner, auf Grund seiner eingehenden hebräischen 
Studien, in den Dienst der Erklärung des Alten Testaments. 
Viele seiner Beobachtungen auf diesem Gebiete wurden von 
Franz Delitzsch bereitwilligst in dessen Bibelkommentar auf- 
genommen; seine Bemerkungen und Exkurse zu Jesaja, Hiob, 
Psalmen, Prediger und dem Hohen Liede sind, weil auf 
genauester Wahrnehmung beruhend, eine bleibende Zierde des 
Delitzschschen Werkes. Namentlich für das Verständnis des 
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Hohen Liedes schaffte Wetzstein durch die Heranziehung der 
heutigen Hochzeitsbräuche und -lieder die noch jetzt maßgebende 
Basis. In den Streit der wissenschaftlichen Theorien griff er 
nicht ein, aber seine bewährten Feststellungen sind das beste 
Mittel, manche derselben auf ihre Richtigkeit zu prüfen. So 
stehen die heutigen Gelehrten auf seinen Schultern, wobei zu 
sagen ist, daß noch manche seiner Arbeiten lange nicht genug 
ausgeschöpft zu sein scheinen. — Viele kleinere Autsätze 
veröffentlichte er in den verschiedensten Zeitschriften anderer 
Disziplinen, so der Berliner Anthropologischen Gesellschaft, der 
Königlich Bayerischen Akademie der Wissenschaften, der Zeit- 
schrift über das Turnwesen, und stets brachte er wichtige neue 
Anregungen. Nur erwähnt sei ferner der Dienst, welchen er 
der Orientalistik leistete, indem es ihm gelang, zu verschiedenen 
Malen umfangreiche Handschriftensammlungen zu erwerben und 
den deutschen Bibliotheken zuzuführen. 

Jedoch das wissenschaftliche Rüstzeug und die geistigen 
Gaben allein hätten ihn zu seinen Resultaten nicht befähigt, 
wenn sie nicht mit einem so liebeuswürdigen Charakter ver- 
bunden gewesen wären. Der Orientale ist verschlossen, er war 
damals schon besonders dem Fremden gegenüber mißtrauisch, 
und es hält schwer, ihn zum aufrichtigen Reden zu bringen. 
So mancher Europäer verletzt, ohne es zu ahnen, den auf seine 
ältere Kultur stolzen und von der Superiorität seiner Religion 
überzeugten Muhammedaner. Wer den Türken oder Araber 
mit Überlegenheit behandelt, wird nie etwas von ihm erlangen. 
Wetzstein besaß den Schlüssel, sogar seine Freundschaft zu 
gewinnen; die Syrer fühlten seine edle Menschenliebe heraus. 
und schenkten ihm ihr Zutrauen. Weit entfernt, daß seine 
Freundlichkeit und Bescheidenheit, die freilich immer mit der 
erforderlichen Würde zusammen ging, ihn in ihren Augen 
herabgesetzt hätte, erkannten sie um so mehr seine amtliche 
Stellung und seinen Einfluß an, als er nie darauf pochte. So- 
gar die türkische Regierung, die sonst jede Einmischung der 
Konsuln perhorreszierte, und der sehr behutsam zu begegnen 
war, wandte sich an ihn, um für sie den Frieden mit den 
Drusen zu vermitteln. Bei solchen persönlichen Eigenschaften 
war es ihm ein leichtes, genaue und richtige Auskunft zu er- 
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halten, die er zudem stets kontrollieren konnte, weil er Sym- 
pathien in allen Kreisen genoß. 

Die Nachwelt ist Wetzstein zudem für eine andere Gabe 
verpflichtet, welche seinen Arbeiten, auch abgesehen von ihrer 
wissenschaftlichen Bedeutung, einen dauernden Wert verleiht. 
Mit seinem Wissen verband er ein ausgesprochen schriftstelle- 
risches Talent. Alle seine Veröffentlichungen, sogar wo sie 
sprachliche Einzelheiten berühren, sind ebenso anziehend als 
lehrreich. Er besaß, wie schon aus einzelnen im vorstehenden 
eingestreuten Bemerkungen erhellt, eine Gestaltungskraft und 
eine literarische Vielseitigkeit und Anpassungsfähigkeit, die 
jeden Stoff zur höchsten Anschaulichkeit brachte. Eine dichte- 
rische Ader, vermöge deren er die Sprache meisterhaft hand- 
habte, ließ ihn bei seinen Übersetzungen nicht nur die Worte 
und den Sinn, sondern auch die Stimmungen so wiedergeben, 
daß man ihn mit Recht einem Rückert oder Schack ebenbürtig 
genannt hat. So ist es ein Genuß, seine „Liebenden von 
Amasia“, die aus seinem Nachlaß herausgegebene Übertragung 
eines Damaszener Schattenspiels, zu lesen. Auch das an den 
Eingang dieser Zeilen gesetzte Beduinengedicht erfreut ja durch 
die bei aller Treue anmutende Form. 

Wetzstein hat das letzte Drittel seines langen und reichen 
Lebens als unabhängiger Privatgelehrter in Berlin verbracht, 
immer bereit, den Interessenten aus dem unerschöpflich 
scheinenden Schatz seiner Erfahrung mitzuteilen und sie anzu- 
regen. Allen, welchen es vergönnt war, seinen Geist und 
seinen Charakter noch persönlich zu würdigen, werden ihm ihre 
Verehrung stets bewahrt haben. Da jüngst der Tag wieder- 
kehrte, an dem er vor zwanzig Jahren heimging, sei es einem von 
ihnen gestattet, seinem Andenken diese Huldigung der Dank- 
barkeit darzubringen. 





Johann Gottfried Wetzstein kam am 19. Februar 1815 zu Öls- 
nitz als Sohn des Weißgerbermeisters J. G. Wetzstein (1772-1857) und 
seiner Ehefrau Anna Sophie geb. Bauer zur Welt. Er besuchte das 
Gymnasium in Plauen, bezog 1836 die Leipziger Universität, um 
evangelische Theologie zu studieren, wandte sich aber bald, unter 
H.L. Fleischers Einfluß, den morgenläudischen Sprachen zu Am 
8. März 1840 erwarb er in Leipzig den philosophischen Doktorgrad, begab 
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sich 1848 zum Studium der orientalischen Handschriften der Bodleiana 
nach Oxford, habilitierte sich auf Veranlassung Friedrich Rückerts 
1846 in Berliv als Privatdozent für das Arabische und ward 1848 zum 
königlich preuß. Konsul in Damaskus ernannt, wo er bis 1862 wirkte. In 
diesem Jahre habilitierte er sich neuerdings in Berlin und übte bis 1875 
seine Lehrtätigkeit aus. Zu seinen Schülern zählten Graf v. Baudissin, 
Praetorius, Goldziher, Wickes, A.Socin, G. Jahn, E. Roediger, F. Delitzsch, 
Seinen Lebensabend verbrachte er im Hause seines jüngsten, aus der am 
29, Februar 1853 zu Triest mit Ernestine Rudolph (1827 1894) geschlossenen 
Ehe hervorgegangenen Sobnes, Landgerichtsrates Dr. phil. Ernst Wetzstein 
in Berlin, wo er nach lOtägiger Krankheit, einen Monat vor Vollendung 
seines 90. Lebensjabres, am Abend des 18. Januar 1905 verstarb. Er wurde 
auf dem Sophienfriedhof in der Bergstraße beigesetzt. 
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Der geschichtliche Konfuzius’). 
Von 


0. Franke. 


Als die Jesuiten-Missionare im 17. und 18. Jahrhundert die 
chinesische Geisteswelt entdeckten, fand die Kunde davon in 
Europa eine ehrenvolle Aufnahme. Die erleuchtetsten Geister 
wandten sich den neuen Gedanken-Sphären mit Eifer und 
warmer Teilnahme, stellenweise mit lauter Begeisterung zu. 
Leibniz, der rastlose, alles erfassende praecepfor mundi seines 
Jahrhunderts, wohl schon durch Spizelius und Kircher auf 
China aufmerksam geworden, warf sich mit dem ganzen Feuer 
seines Geistes auf das Studium und die Weiterverkündigung 
dieser philosophia practica, dieser theologia naturalis des Fernen 
Ostens. Im Jahre 1689 hatte er in Rom die Bekanntschaft des 
Pater Grimaldi gemacht, der damals im Begriffe stand, nach 
Peking zurückzukehren, um den Kaiser K’ang-hi mit seinen 
mathematischen Kenntnissen zu beraten; was er dem deutschen 
Wahrheitsucher von dem Chinesentum berichtet hatte, war 
genug, um dessen Wissensdurst aufs stärkste zu reizen. Die 
Novissima Sinica von 1697, ein mit wärmster Hingabe geschrie- 
benes kleines Werk, war das Ergebnis, und der Eindruck, den 
es in den gelehrten Kreisen machte, wurde ein starker und 
tiefer. August Hermann Francke stimmte mit Begeisterung 
zu, und Christian Wolff wurde zu seiner so berühmt und für 
ihn so verhängnisvoll gewordenen Rektoratsrede vom 12. Juli 1721 
(dem 28. Gründungstage der Universität Halle), De sapientia 
Sinensium Oratio?) angeregt. In Frankreich waren es vor 


1) Öffentlicher Vortrag, gehalten im Festsaal der Preußischen Aka- 
demie der Wissenschaften am 24. Januar 1925. 
2) So und nicht De Sinarun philosophia practica, wie bei Merkel, 
G. W. von Leibniz und die China-Mission 8.2 Anm. 3 und $. 21 Anm. 6 
angegeben, lautet der Titel der i. J. 1725 in Halle gedruckten Rede, 
Zeitschrift d, Deutsch, Mongenl, Ges, None Folge Band IV (Banaıs) 12 
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allen Voltaire und die Euzyklopädisten des 18. Jahrhunderts, die 
im Lehrsystem des Konfuzius die Religion der „natürlichen 
Vernunft“, in seiner Ethik eine neue moralische Welt und in 
seinem Staate das Idealbild der menschlichen Gesellschaft 
erblickten, in der die Tugend regiere und die Philosophen 
Könige wären. Freilich sorgten Kritiker wie Rousseau und 
Montesquieu dafür, daß diese Lobgesünge nicht ohne Dishar- 
monien blieben. Fönelon beschwor in seinen Dialogues des 
Morts den Schatten des Sokrates herauf, damit er dem Kon- 
fuzius sage, daß er seine Tugendlehren für aussichtslos halte, 
und daß alle die vielgerühmten guten Eigenschaften der Chinesen 
einer Prüfung nicht standhielten®). Friedrich der Große aber 
erklärte in einem Briefe an Voltaire vom 10. Januar 1776, daß 
es wohl dem Wunsche des letzteren entspreche, wenn er die 
Chinesen den Advokaten überlasse, die für und wider sie plä- 
dierten. Er selbst kenne von dem chinesischen Kaiser nichts 
anderes als die schlechten Verse, die man ihm zuschreibe?). 

Es braucht kaum besonders gesagt zu werden, daß in all 
diesen Schilderungen chinesischer Geistigkeit im 17.und 18. Jahr- 
hundert als der Schöpfer oder wenigstens als der Gestalter 
des bewunderten Moralsystems und der darauf gegründeten 
staatlichen Gesellschaftsordnung Konfuzius erscheint, „der 
König unter den chinesischen Philosophen“ wie Leibniz ihn, 
wohl in Wiedergabe des philosophorum Sinensium Princeps der 
Jesuiten®), in einem Briefe an den Landgrafen von Hessen- 
Rheinfels vom 9. Dezember 1687 nennt‘), der du circumspectus 
et providus, der seinem Volke den Weg des rechten Wandels 
gewiesen und den Chinesen ein Gegenstand der Verehrung ge- 
worden ist. wie Moses den Juden, Christus uns und Mohammed 
den Türken, um mit Christian Wolff zu reden’). Das China, 
das die Jesuiten verkündeten und von dem die Gelehrten 
Europas ihr leuchtendes Bild entwarfen, war in der Tat das 


1) Oeurres de Fönclon ed. Aimd-Martin (Paris 1850) Bd. 11 3. 5534. 

2) Briefiechsel Friedrichs des Großen mit Voltaire ed. Koser und 
Droysen, III, 876. 

3) Confueius Sinarum philosophus S. CXVIL 

4) Chr. von Rommel, Leibniz w. Landgraf von Hessen- Rhein- 
fels II, 118. 

5) Oratio 8. 4. 
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China desKonfuzius, dieWeltderliterarisch-politischen Orthodoxie, 
umstrahlt von der Machtfülle der großen Herrscher des mandschu- 
rischen Kaiserhauses. Und dieses China der Orthodoxie verehrtein 
Konfuzius seinen wahrhaften Schöpfer, den Offenbarer des gött- 
lichen Willens, den Lehrer für zehntausend Geschlechter. Es 
war für die Missionare nicht schwierig gewesen, diese Stellung 
des Konfuzius für das chinesische Geistesleben wie für daspolitische 
Gefüge des Staates zu erkennen. Du Halde erinnert in seiner 
Lebensbeschreibung des Konfuzius daran, daß der chinesische 
Weise zwei Jahre vor dem Tode des Thales’geboren wurde, daß 
er ein Zeitgenosse des Pythagoras war, und daß kurze Zeit nach 
seinem Tode (es waren etwa zehn Jahre!) Sokrates das Licht 
der Welt erblickte. Aber, so fährt der gelehrte Pater fort, 
Konfuzius überragt alle drei insofern, als „sein Ruhm im Laufe 
der Jahre immer weiter gewachsen ist und schließlich den 
höchsten Punkt erreicht hat, den menschliche Weisheit über- 
haupt erstreben kann“. Daran knüpft er dann die seltsamen 
Bemerkungen, daß, wenn Thales und Pythagoras sich damit 
begnügt hätten, wie Konfuzius es getan hat, moralische Lehren 
zu geben, wenn der erstere nicht Fragen nach dem Ursprung 
der Welt als rein naturwissenschaftliche hätte ergründen wollen, 
und wenn der zweite nicht seine Lehrmeinungen aufgestellt 
hätte über die Art der Belohnungen, die mit der Tugend ver- 
knüpft sind, sowie der Strafen, die das Laster nach diesem 
Leben erwarten: daß dann diese beiden Weisen des Altertums 
eines Rufes für ihre Lehren teilhaftig geworden sein würden, 
der „einer Verurteilung weniger ausgesetzt wäre“. Demgegen- 
über erscheint dem Missionar Konfuzius als der weisere, der, 
anstatt sich in Erörterungen von Glaubensfragen zu verlieren, 
„eine gefährliche Klippe für die Neugier“, sich darauf beschränkt 
habe, vom sittlichen Grundgesetz der Wesen zu sprechen‘). 
Als ein paradoxes Unterfangen erscheint es uns heute, 
wenn die Verfasser des Werkes Confucius Sinarum philosophus, 
die Patres Intorcetta, Herdtrich, Rougemont und Couplet, die 
unbegrenzte Autorität des Konfuzius bei den Chinesen ad 


1) Description etc. de U’.Empire de la Chine II, 383. Es sieht dies fast 
aus wie eine Erwiderung auf Fenelons Dialog zwischen Sokrates und Kon- 
fuzius, in dem der letztere sehr übel wegkommt. 
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Christianam veritatem confirmandam nutzbar machen wollen 
und dafür folgende Methode empfehlen: man muß, wenn man 
für das Christentum in China den Boden bereiten will, den 
Konfuzius rühmen, aber mit Maßen, damit man nicht noch zur 
Steigerung des Ansehens dieses Mannes beiträgt, das ohnehin 
schon fast zu groß ist. „Aber noch weit mehr werden wir uns 
hüten müssen, daß wir ihn, den das ganze Volk in solchem 
Maße bewundert und verehrt, in Wort oder Schrift nicht etwa 
verurteilen oder kränken, so daß wir nicht nur uns bei diesem 
Volke verhaßt machen, sondern auch Christus selbst, den wir 
verkündigen. Während wir also diesen Mann, der seine Lehren 
so ausschließlich der Vernunft anpaßte, und von dem man an- 
nehm, daß er Leben und Sittlichkeit mit seinen Lehren in Ein- 
klang gebracht habe, während wir ihn vielleicht verachten und 
verdammen, müssen wir als Europäer doch den Anschein er- 
wecken, wenigstens bei den Chinesen, daß wir nicht sowohl mit 
ihrem Lehrer als mit dieser Vernunft selbst kämpfen, und daß 
wir wohl den Glanz der letzteren, nicht aber den Namen des 
Konfuzius auslöschen wollen“). Die Folgezeit hat bewiesen, 
daß die klugen Patres sich bei dieser Rechnung gründlich ge- 
irrt hatten: den konfuzianischen Literaten wollte dieser Unter- 
schied zwischen der „Vernunft“ und ibrem Meister nicht ein- 
leuchten, und sie zogen die für die Mission katastrophalen Fol- 
gerungen daraus. Man fragt sich mit einigem Erstaunen, ob 
Leibniz, der für die konfuzianische Lebensphilosophie nicht 
weniger begeistert war als für die Missionare, die sie ihm nahe- 
gebracht, etwa die Stelle in dem von ihm und allen Zeitgenossen 
so bewunderten Werke entgangen ist. 

In der Tat hat sich die Einschätzung des Konfuzius nicht 
lange auf der Höhe behaupten können, auf die sie Leibniz und 
Christian Wolff in Deutschland, Voltaire und die Aufklärer in 
Frankreich im ersten. Jubel über die neue Vernunftreligion 
hinaufgeführt hatten. Das zeigt sich auch schon bei den Mis- 
sionaren selbst, und zwar je später, um so deutlicher. Amiot 
in seiner Lebensbeschreibung des Konfuzius, die 1786 in den 
Mömoires concernant lÜhistoire ete, des Chinois (Bd. XU) er- 
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schien, wettert in seiner mehr temperamentvollen als gründ- 
lichen Art ebenso gegen die kritiklosen Bewunderer und ihre 
Übertreibungen, die den chinesischen Meister „über Sokrates 
und alle anderen Weisen von Griechenland und Rom“ stellen 
(man halte dagegen, was Du Halde noch i. J. 1736 geschrieben 
hatte!), wie gegen die „grämlichen Sonderlinge, deren Haupt- 
verdienst darin besteht, niemals zu denken wie die anderen, und 
die Konfuzius auf die unterste Stufe hinuntergesetzt haben“, in- 
dem sie ihn für „einen faden Schulmeister“ erklären, der nur 
„ein paar triviale Lehrsätze vorgetragen habe, die jeder andere 
ebensogut hätte vortragen können“). Wie die Nachfolger der 
Jesuiten in China mit Konfuzius und seiner Lehre umgegangen 
sind, nachdem sie im 19. Jahrhundert die französische Macht 
hinter sich bekommen hatten, braucht hier nicht näher erörtert 
zu werden, Aber auch im Europa des 19. Jahrhunderts wurde 
die Bewertung des Konfuzius und seines Moralsystems eine 
andere und erheblich skeptischere als in den Zeiten der Auf- 
klärung. Man erhielt jetzt die Kunde über China nicht mehr 
ausschließlich von den klugen und diplomatisch geschulten Mis- 
sionaren, und man hatte nicht mehr bloß das Gebäude morali- 
sierender Theorien vor Augen, sondern den wirklichen chine- 
sischen Staat mit all seiner Rückständigkeit, seiner inneren 
Unwahrhaftigkeit und seinem äußeren Verfall. So geriet man 
unter dem Einflusse eines nüchternen Merkantilismus und eines 
oberflächlichen Halbwissens — denn etwas anderes war die 
abendländische Chinaforschung bis in ‚die zweite Hälfte des 
19. Jahrhunderts nicht — aus den Überschwänglichkeiten der 
Rokokozeit allmählich in das andere Extrem einer verständnis- 
losen und spießbürgerlichen Biedermeierei. Selbst ein Mann 
wie Hegel redet in seiner Philosophie der Geschichte über das 
Chinesentum aus einer Unkenntnis heraus, die uns heute, selbst 
mit dem Maßstabe der damaligen Zeit gemessen, als unerhört 
erscheint. Nachdem er über Wissenschaften, Religion, Staat 
und Sprache der Chinesen so phantastische Angaben gemacht, 
daß heute selbst der typische Weltreisende Bedenken tragen 
würde, sie zu wiederholen, teilt er von Konfuzius mit, daß 
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„ihm China viele eigene Werke über Moral verdanke, die die 
Grundlage für die Lebensweise und das Betragen der Chinesen 
bilden. In dem Hauptwerke des Konfuzius, welches ins Eng- 
lische übersetzt wurde (vermutlich meint er das Lun-yü in der 
1809 erschienenen englischen Übersetzung von Marshman; von 
der im Confucius Sinarum philosophus enthaltenen latei- 
nischen Übertragung, sowie von der ganzen sonstigen Literatur 
der Jesuiten scheint er nichts gewußt zu haben), finden sich 
zwar richtige moralische Aussprüche, aber es ist ein Herum- 
reden, eine Reflexion und ein Sichherumwenden darin, welches 
sich nicht über das Gewöhnliche erhebt“t). Die wissenschaft- 
liche Sinologie der neueren Zeit endlich hat sich zu einer ein- 
heitlichen Bewertung des Konfuzius nicht zusammenfinden 
können; weltanschauliche Gegensätze haben hier den Einzelnen 
völlig verschiedene Maßstäbe für die Beurteilung gereicht. 
James Legge, unzweifelhaft der gründlichste Kenner des kon- 
fuzianischen Klassizismus, spiegelt diese Zweifel und Gegen- 
sätze in seiner eigenen Person wider. In der ersten Auflage 
seines Monumentalwerkes kommt er „nach einem langen Stu- 
dium des Charakters und der Anschauungen des Konfuzius“ 
zu einem ablehnenden Urteil. „Ich bin außerstande, ihn 
als einen großen Mann anzusehen“, so schließt er seine 
Betrachtungen. „Er war seiner Zeit nicht voraus, wenn er 
auch die Masse der Beamten und Gelehrten seiner Tage über- 
ragte; aber er ließ kein neues Licht auf irgendeine jener 
Fragen fallen, die eine weltweite Teilnahme beanspruchen, er 
gab der Religion keine neue Anregung, und für den Fortschritt 
hegte er keine Zuneigung“?). Also, was Du Halde als einen 
Vorzug an Konfuzius rühmt, das tadelt Legge als eine Schwäche. 
Und elf Jahre später schreibt er, nachdem er Konfuzius auf 
Grund des (von ihm mißverstandenen) T'sch'un-ts"iu Ungerech- 
tigkeit, Parteilichkeit, Unwahrhaftigkeit und Furcht vor den 
Mächtigen vorgeworfen hat: „Ich weiß, daß ich immer bereit 
gewesen bin, ihm eine weitherzige Würdigung zuteil werden 
zu lassen; aber ich bin außerstande gewesen, einen 
1) Ausgabe von F. Brunstäd $. 198, 
2) Chinese Classics Bd. I, Prolegomena S, 113. 
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Heros aus ihm zu machen“!). Zweiunddreißig Jahre 
später aber, in der zweiten Auflage seines Werkes, hat er sich 
zum Gegenteil bekehrt: „Je mehr ich den Charakter und die 
Anschauungen des Konfuzius studiert habe,“ schreibt er an der 
nämlichen Stelle, „um so höher ist meine Achtung vor ihm ge- 
stiegen. Er war ein sehr großer Mann, und sein Einfluß 
ist im ganzen ein großer Segen für die Chinesen gewesen, wäh- 
rend seine Lehren wichtige Fingerzeige für uns selbst geben, 
die wir uns zur Schule Christi bekennen“?). Wie De Groot 
dachte, ist bei seiner leidenschaftlichen Erbitterung gegen das 
gesamte konfuzianische System leicht zu ermessen. Am anderen 
Ende der Reihe steht Wilhelm, der Konfuzius als Retter des 
Chinesentums über Moses, den Retter des jüdischen Volkes, 
stellt und ein Seitenstück zu Luther, dem Reiniger der christ- 
lichen Überlieferung, in ihm sieht; für Wilhelm ist Konfuzius 
die „starke und reine Persönlichkeit“, deren sittliche Souverä- 
nität den Mann „emporhebt über seine Zeit wie überhaupt über 
jedes zeitlich beschränkte Niveau“®). Wilhelm und der ihm 
verwandte, englisch schreibende und durch seine Zitatenfreudig- 
keit bekannte Chinese Ku Hung-ming haben denn auch in 
Deutschland eine neue Gemeinde von Konfuzius-Verehrern ins 
Leben gerufen, die den gelehrten Priestern der universalen 
Vernunftreligion im 17. und 18. Jahrhundert nichts nachgibt 
und die durch die tiefgründigen Betrachtungen reisender Philo- 
sophen mit und ohne Tagebücher eine wissenschaftliche For- 
mung erhält. Ein Gegengewicht hiergegen wird durch den seit 
mehreren Jahren auch in Deutschland stark entwickelten Lao- 
tsö-Kult gebildet, der den mystischen Bedürfnissen unserer 
Jugend von heute so bereitwillig entgegenkommt und mit der 
konfuzianischen philosophia practica sich nicht vertragen will. 
Viktor v. Strauß, zweifellos der geistvollste Ausleger des ge- 
heimnisvollen Tao-t2 king, hat ein scharfes Wort über den 
„König unter den chinesischen Philosophen“ gesprochen. „Daß 
das religiöse Bewußtsein (der Chinesen)“, so sagt er, „ermattete, 


1) Ebenda Bd.V, Prolegomena S. 51. 

2) Ebenda (2. Aufl.) Bd. I, Prolegomena S. 111. 

8) Preußische Jahrbücher Bd. 134 (1908), S. 28f. und Kungfutse Ge- 
spräche, Einleitung S. XXVUIf. 
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verflachte, einschlummerte, um dann später größtenteils dem 
Buddhismus zu verfallen, ist ebenso der Erfolglosigkeit Lad-tsö’s 
als den Erfolgen Khüng-tse’s zuzuschreiben“‘). Das ist ein 
ebenso bedeutungschweres Urteil wie das erste von Liegge, 
und wir werden darauf noch zurückzukommen haben. 

Die bisher vernommenen Stimmen — sie lassen sich leicht 
nach Belieben vermehren — zeigen uns, wie außerordentlich 
schwankend im Abendlande das Urteil über die Persönlichkeit 
und die Bedeutung des Konfuzius ist, eine Tatsache, die ihre 
letzte Ursache in der Unsicherheit der Auffassung von der Entz 
wicklung des chinesischen Geisteslebens überhaupt haben muß. 
Dabei drängt sich die Frage auf: wie stehen die Chinesen selbst 
zu der Frage? Kein Volk hat mit solch heiligem Eifer der 
Durchforschung seiner eigenen Vergangenheit obgelegen, ist mit 
solcher Ehrfurcht und Gründlichkeit der Entstehung seiner Kultur " 
und seines Staatswesens nachgegangen wie das chinesische: es 
wäre doch widernatürlich, wenn es sich dabei nicht eingehend 
mit der Persönlichkeit seines größten oder jedenfalls seines 
berühmtesten Geistesheros beschäftigt und auseinandergesetzt 
hätte. Finden wir nun dort etwa dieselbe Unsicherheit der 
Auffassung, dasselbe Schwanken des Urteils wie im Abendlande? 
Und warum hat man nicht die chinesischen Geschichtschreiber 
und Kritiker wenn nicht Richter so doch wenigstens Berater 
bei der Urteilsbildung sein lassen? Die Beantwortung dieser 
Fragen fällt nicht schwer. So eingehend, so unablässig 
haben sich die Chinesen, und zwar jede Generation immer 
wieder von neuem und immer freudiger, immer ehrfurchtsvoller, 
mit der Person des Konfuzius beschäftigt, daß sie ihn zur 
Zentralsonne ihres ganzen Gedankensystems gemacht haben. 
Und ihr Werturteil hat während der letzten 15 Jabrhunderte 
niemals mehr auch nur um Haaresbreite geschwankt. Das Wort 
des Mäöng tsö: „Seitdem es ein lebendes Menschengeschlecht- 
gibt, bis zu diesem Tage hat es keinen zweiten Konfuzius ge- 
geben“?) gilt auch heute noch für jeden oder fast jeden Chinesen. 
Selbst an unserem Satze, daß man den „Heiligen“ zur Zentral- 





1) Tao t# kung, Vorrede 8. LXXIN. 
2) II, 1, ı1, 2. 
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sonne gemacht habe, würde der echte Konfuzianer Anstoß 
nehmen: nicht gemacht hat ihn irgendein menschliches Ge- 
schlecht dazu, sondern eingesetzt vom Himmel als solche 
wurde er für die gesamte Menschheit. Das ist das unangreifbare 
und unabänderliche Credo des Chinesentums durch alle die vielen 
Jahrhunderte hindurch gewesen. Bestreiten wollen, daß Konfuzius 
der Gründer und Träger der chinesischen Kultur sei, würde für 
den Chinesen dasselbe sein wie für den Christen das Leugnen 
von Jesus’ Urheberschaft in den christlichen Zivilisationen. Hier 
haben wir aber auch den unansgleichbaren Unterschied zwischen 
Konfuzius und jedem anderen geistigen Führer der Nation: 
ex ist längst aus der menschlichen Sphäre hinausgerückt und 
in die göttliche versetzt worden: seinem Geiste gegenüber hat 
jede Kritik zu verstummen, sein Wort ist die Wahrheit und 
gibt die Offenbarung der göttlichen Gedanken. Diese Absolut- 
heit wird man zu bedenken haben bei der Frage, ob und in- 
wieweit der Konfuzianismus eine Religion sei, sie macht es aber 
auch unmöglich, sich einem chinesischen Urteile über die Per- 


‚ sönlichkeit des Konfuzius anzuvertrauen. Es hat Philosophen 


und philosophierende Historiker genug in China gegeben, die 
an den kanonischen Schriften scharfe Kritik geübt, die Echtheit 
der Texte bezweifelt, die geschichtlichen Tatsachen umgedeutet 
und um die richtige Auslegung erbittert gestritten haben, aber 
an dem Kern 'von des Meisters Lehre, an der Unfehlbarkeit 
seines Wortes oder gar an der sittlichen und geistigen Uner- 
reichbarkeit seiner Person sich ernsthaft zu vergreifen, das hat 
seit alten Zeiten niemand mehr unternommen, und zwar je später 


‚um so weniger, namentlich seit der Zeit, wo der Staat begann, 


seine Hand machtvoll schützend über das Dogma zu legen. 
Und in der Tat, wer jemals einen Blick in das Staats- und 
Kulturgefüge der chinesischen Welt Ostasiens getan hat, der 
wird, wie es ja auch bei den Missionaren der Fall war, mit 
Staunen gewahr werden, wie vollkommen die religiöse Verehrung 


- des göttlichen Meisters durch Geist und Form dieses Gefüges 


gerechtfertigt zu sein scheint. Der ganze Aufbau dieser größten 
menschlichen Gemeinschaft auf der Erde, ihre sittlichen und 
politischen Anschauungen, ihre Einrichtungen und Gesetze, ihre 
Lebensart und ihre Umgangsformen, ja ihr gesamtes geistiges 
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Leben sind durch die konfuzianische Lehre geformt worden, 
und zwar zu einer Einheitlichkeit, wie sie im Leben der Völker 
nicht ihresgleichen hat. Die Geschichte bietet kein zweites 
Beispiel dafür, daß ein Lehrsystem — das christliche nicht aus- 
genommen — imstande gewesen ist, einer solchen ungeheuren, 
durch natürliche Veranlagung wie durch Bedingtheit der Lebens- 
verhältnisse in sich so mannigfaltig verschiedenen Bevölkerungs- 
masse eine so völlig einheitliche, gleichmäßige geistige Physio- 
gnomie zu verleihen, wie es das konfuzianische System in Ost- 
asien getan hat. 

Aber wie ist es möglich, so fragen wir mit Recht, daß man 
angesichts einer solchen durch Jahrtausende sich erstreckenden 
kulturbildenden Wirkung dem Manne, von dem diese Wirkung 
ausgeht, das Zeugnis absoluter Größe versagen will? Wie kann 
man Zweifel hegen über die Bedeutung eines Geistes, der im- 
stande war, einen so beträchtlichen Teil der Menschheit nach 
seinem Bilde zu formen? Die Frage gestaltet sich noch schwie- 
riger, wenn wir als unbefangene Beurteiler die Person des 
Konfuzius mit allgemein menschlichen Maßstäben messen und 
dabei finden, daß diese Zweifel nicht bloß möglich, sondern 
auch berechtigt sind, wie sie ja auch von den hervorragendsten 
Köpfen des Westens immer wieder aufgeworfen worden sind. 
Wenn aber die alle Jahrhunderte überragende Bedeutung des 
Konfuzius nicht jenseits aller Zweifel und Einwände steht, wie 
es bei einem Plato, einem Jesus, einem Goethe der Fall ist, wie 
ist es dann zu erklären, daß er einen so ungeheuren, mit jedem 
Jahrhundert steigenden (was schon die Missionare richtig erkannt 
hatten) Einfluß auf das Geistesleben der ostasiatischen Völker 
haben konnte? 

Hier rühren wir nun in der Tat an das größte und tiefste 
Problem der chinesischen Geschichte, ein Problem, bei dem es 
sich nicht mehr um die bloße Bewertung einer einzelnen Per- 
sönlichkeit handelt, sondern bei dem die grundsätzliche Auf- 
fassung von den Entwicklungsvorgängen beim Entstehen des 
chinesischen Weltstaates, das historische Erkennen des Gesamt- 
ablaufs seiner Geschichte und der in ihm wirkenden seelischen 
Kräfte in Frage steht. Die orthodoxe Überlieferung in China 
hat diesem Gesamtablauf eine ganz bestimmte, fest formulierte 
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Gestalt gegeben, die wieder durchaus den Geist des konfuzia- 
nischen Systems atmet. Und diese Formulierung ist, wie das 
ganze ethisch-politische System des Konfuzianismus — schein. 
bar! —, von einer solchen Einfachheit und Folgerichtigkeit, 
daß sie auch die abendländische Forschung von der Zeit der 
Jesuiten an bis auf unsere Tage in ihren Bann geschlagen hat. 
Und weil der abendländische Geist mit dieser Formulierung 
auf der einen Seite und einer unabhängigen Bewertung der 
Persönlichkeit des Konfuzius auf der anderen in einen unauf- 
löslichen Widerspruch geriet und geraten mußte, so waren 
Zweifel und Unsicherheit die notwendigen Folgen. Nur wer 
bei der Betrachtung der chinesischen Geschichte sich frei zu 
machen weiß von den Bindungen, die der konfuzianische Geist 
auch dem Abendländer angelegt hat, ohne ihn dessen bewußt 
werden zu lassen — und die moderne Sinologie hat noch kaum 
begonnen, sich diese Freiheit zu erwerben —, nur der wird 
imstande sein, jenen Widerspruch und damit das ganze Pro- 
blem zu lösen. 

Vergegenwärtigen wir uns die geschichtlichen Tatsachen, 
wie die Überlieferung sie selbst uns bezeugt, allerdings mit 
ihrer eigenen Auslegung, von der wir uns unabhängig halten. 
Als Konfuzius in der 2. Hälfte des 6. und der 1. Hälfte des 
5. Jahrhunderts v. Chr. lehrte und wirkte, war der nach einer 
grandiosen Theorie geschaffene ideale Weltstaat der Tschou, 
den Gesetzen einer natürlichen Entwicklung folgend, verfallen: 
die Macht des Zentralherrschers, des „Himmelssohnes“ war zu 
einem Schemen geworden, dem kaum noch einige kümmerliche 
Reste des religiösen Nimbus geblieben waren, die reale poli- 
tische Macht aber vollkommen fehlte. Die großen Iuehns- 
fürstentümer hatten sich zu selbständigen Staaten entwickelt, 
die ihre eigene Politik trieben, Bündnisse schlossen, Kriege 
gegeneinander führten, Dynastien absetzten oder einsetzten und 
dem „Himmelssohn“ höchstens dann eine Beachtung schenkten, 
wenn sie ihn zwangen, ihren Interessen dienstbar zu sein. Die 
Völker verelendeten unter der Not der ständigen Kämpfe, statt 
der moralischen Gesetze der Staatstheorie herrschte die Gewalt. 
Das geistige Leben war keineswegs tot, aber es floß in zahl- 
losen Kanälen regellos dahin: eine Menge von Philosophen 
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lehrten, jeder auf seine Art, ebensoviele Mittel, das Elend der 
Zeit zu bessern oder ihm zu entfliehen, Geisterbeschwörungen, - 
Zauberei und wilder Aberglaube gesellten sich zu tief drin- 
genden erkenntnistheoretischen und metaphysischen Untersuch- 
ungen, staatswissenschaftlichen und wirtschaftlichen Theorien, 
naturwissenschaftlich-mystischen und ethischen Betrachtungen. 
Dieser vielen Lehrmeister der Zeit war oder wurde Konfuzius 
einer. Er hatte Gelegenheit gehabt, Einblick zu erhalten in 
die wohl nicbt allzu umfangreichen Urkunden und sonstigen 
literarischen Sammlungen aus dem Anfang der Dynastie und 
der halbmythischen Zeit der früheren Herrscherfamilien, und 
aus diesem Stoffe formte er das Bild eines friedlichen, von 
hohen sittlichen Persönlichkeiten beherrschten Gemeinschafts- 
lebens, in dem die Völker, von einer einheitlichen Gedanken- 
richtung geführt, eines heiteren Glückes genossen. Der ver- 
klärende Schimmer der Vergangenheit und die Sehnsucht nach 
einem friedlichen Hafen heraus aus den Stürmen der Gegen- 
wart gaben dem Bilde seine milden und doch so leuchtenden 
Farben. In diesem Sinne wirkte er auf seine Schüler und An-. 
hänger: im Gegensatz zu der wilden politischen und geistigen 
Zerfehrenheit ihrer Zeit wies er sie hin auf das Vor- 
bild eines ausgeglichenen, in sich gefestigten und darum voll- 
kommen glücklichen Altertums; nichts Besseres konnte nach 
ihm eine weise Staatsleitung tun, als nach diesem Vorbilde der 
Urväter zurückzustreben. So erklären sich die oft zitierten 
Aussprüche von ihm: „Ich überliefere, aber ich bilde nichts 
Neues; mein Glauben ruht auf der Liebe zum Altertum“!) und: 
„Ich bin nicht geboren mit dem Besitz der Weisheit; ich liebe 
das Altertum und suche sie dort mit Eifer“?). Und so auch 
ist seine Bearbeitung des alten Schrifttums zu verstehen, die 
nur dem Zwecke dienen sollte, der Gegenwart den Spiegel der 
natürlichen Reinheit einer längst vergangenen Zeit vorzuhalten, 
ihr ein Ideal zu setzen, an dem sie ihre eigene Abwegigkeit 
ermessen konnte. Auf die geschichtliche Wahrheit kam es 
diesem Verkündiger alter Weisheit nicht an, er suchte nur die 
ewigen | Gesetze neu zu formen, die für eine gute Regierung, 


B9] Tun-yü VII, 1. 
2) Ebenda VII, 19. 
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für eine richtig gefügte Gesellschaftsordnung und für das Wohl- 
verhalten der einzelnen Glieder der großen Familie bestimmend 
waren; die Taten und Schicksale der alten Herrscher mußten 
diese Gesetze erläutern und wurden entsprechend dargestellt. 
Wir haben heute keinen, auch nicht den geringsten Anhalts- 
punkt mehr für eine Vermutung über den Umfang und den 
Zustand der Texte, die Konfuzius vorfand, und wir sind des- 
halb auch nicht in der Lage, zu seiner Bearbeitung im einzelnen 
kritisch Stellung zu nehmen. Wir wissen nicht, ob und inwie- 
weit er Änderungen, Kürzungen oder Ergänzungen vornahm; 
wenn wir freilich die orthodoxe Auslegung gewisser Lieder des 
‚Schi king vergleichen mit dem, was die abendländische Forschung 
auf induktivem Wege durch Vergleich mit noch erhaltenen 
Volksbräuchen und Gesängen erschlossen hat, so ist hier jeden- 
falls reichlich Raum für Zweifel und Besorgnisse gegeben. Ganz 
so einfach, wie der scharfsinnige Christian Wolff annahm, der 
in Konfuzius sapientiae Sinicae non autorem, verum vestauratorem 
sah, liegen also die Dinge nicht. Immerhin, die entartete 
Gegenwart zur Weisheit des Altertums, so wie sie ihm erschien, 
durch Wort und Schrift zurückzuführen, war das Ziel des Kon- 


“ fuzius. 


Einen praktischen Erfolg hat er mit seiner Lehre nicht 
gehabt, wie wir aus seinen eigenen Klagen ersehen. Er sammelte 
Schüler und Anhänger um sich, wie andere Philosophen und 
Volksbeglücker auch, aber ein Fürst, der geneigt gewesen wäre, 
seinen Staat nach dem Muster der alten Herrscher zu regieren, 
fand sich nicht, und dem Zentralherrscher des Tschou-Reiches, 
den er so gern wieder im Besitze der vollen Macht sehen wollte, 
scheint er ganz unbekannt geblieben zu sein. Auch auf die 
sonstigen geistigen Führer seiner Zeit hat er offenbar keinen 
besonderen Eindruck gemacht, wie man es, rückschließend von 
seiner späteren Stellung, annehmen sollte. Seine Schule, als 
ju kia d.h. „Schule der literarisch Gelehrten“ bezeichnet — ob 
schon bei seinen Lebzeiten, ist zweifelhaft —, war eine Schule 
unter vielen anderen, vielleicht nicht einmal eine von den be- 
deutenderen. Wir wissen zu wenig von der inneren Geschichte 
der damaligen Zeit, um beurteilen zu können, ob Konfuzius 
sich in der Tat zu seinen Lebzeiten eines besonders hohen 
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Ansehens oder gar einer großen Volkstümlichkeit zu erfreuen 
gehabt hat, wie manche Sinologen behaupten‘). Bei dem sehr 
tiefen Bildungstande der Massen in jener Zeit scheint es mir, wenn 
nicht ausgeschlossen, jedenfalls höchst unwahrscheinlich, daß 
eine solche Schule der „Gelehrten“ irgendwie hätte volkstümlich 
sein können. Die einzige ernsthafte Lebensbeschreibung, die 
wir von Konfuzius haben, und zugleich die erste überhaupt 
geschriebene stammt von Ssö-ma Ts‘ien und nimmt das 47. Ka- 
pitel seines Werkes ein. Aber Ssö-ma Ts‘ien schrieb 400 Jahre 
nach Konfuzius’ Tode und stand bereits stark unter dem Einflusse 
der eben aufblühenden staatlichen Kultur der Han-Zeit; läßt 
das schon selbst dem sonst sehr zuverlässigen Verfasser des 
Schi ki gegenüber eine gewisse Vorsicht geraten erscheinen, 
so wird dies doppelt notwendig durch die Tatsache, daß man, 
worauf Chavannes mit Recht hingewiesen hat?), die Quellen des 
Historikes deutlich danach unterscheiden kann, ob sie von der 
konfuzianischen Schule herrühren oder nicht. Wir würden also 
die sebr warm gehaltene Darstellung Ssö-ma Tsiens nicht ohne 
weiteres als ein vollgültiges Zeugnis anerkennen können, wenn 
man etwa glauben sollte, die Volkstümlichkeit und das Ansehen 
des lebenden Konfuzius daraus herleiten zu dürfen. Ssö-ma Ts’ien 
berichtet auch von 72 unmittelbaren Schülern, aber die Zahl 72 
ist verdächtig, sie ist eins von den mystischen Symbolen in der 
chinesischen Kosmologie: sie besteht aus der sechsfachen Monats- 
zahl des Jahres, 5x 72 ergibt die Zahl der Tage eines (chine- 
sischen) Jahres, jedes der fünf Elemente bekommt 72 Tage, 
72 Herrscher des Altertums verrichteten die Himmelsopfer auf 
dem Tai schan u.a.m. Dreitausend soll die Zahl der weiteren 
Anhänger betragen haben, und die, „welche einige Teile seiner 
Lehre annahmen“®), sollen sehr zahlreich gewesen sein. Es 
ist an sich nicht unmöglich, nicht einmal unwahrscheinlich, daß 
eine Menge der gebildeteren Zeitgenossen, die unter der all- 
gemeinen Not litten, von den Schilderungen eines Reiches an- 
gezogen wurden, in dem Frieden und Ordnung, Gerechtigkeit 
und Sicherheit unter dem Schutze machtvoller Herrscher und 
1) Grube, Geschichte der chinesischen Literatur, 8. 27 und 9. 


2) Memoires Historiques V, 437. 
3) Chavannes, Mömoires Historiques V, 404. 
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kluger Minister blühten. Die Sehnsucht danach lebte wohl in 
vielen Herzen, und dem Führer, der den Weg wies, das ver- 
lorene Glück der Vergangenheit zu suchen, mögen viele gläu- 
bigen Sinnes gefolgt sein. Sollten dem Deutschen von heute 
diese Empfindungen nicht besonders verständlich sein? Indessen 
von einer eigentlichen Nachfolgeschaft des Konfuzius und einer 
Ausbreitung seiner Lehren nach seinem Tode hören wir für die 
nächsten einundeinhalb Jahrhunderte nichts, erst um 320 v. Chr. 
tritt Möng tsö auf und verkündet, eine viel kraftvollere Persön- 
lichkeit als der vorsichtige, zurückhaltende Konfuzius, in seiner 
leidenschaftlichen, kampfesfreudigen Art den Ruhm des Meisters. 
Hier erfahren wir auch von einer ganzen Reihe anderer gei- 
stiger Strömungen, die ihre Vertreter hatten und nicht ohne 
Einfluß gewesen sein können, wenn man den Zorn als Maßstab 
nimmt, mit dem Möng ts& sie bekämpft. Man braucht nur an 
Yang Tschu, den Epikuräer, und Mo Ti, den Sozialethiker, zu 
erinnern, deren Lehren, nach Möng tsö's eigenen Worten „das 
Reich erfüllen“ !), beide sind dem eifernden Apostel, der schon 
die ganze Überheblichkeit und den Unfehlbarkeitsdünkel des 
späteren Literatentypus zeigt, schleichendes Gift im Körper 
des Volkes. Auf der anderen Seite gibt Mo Ti in seinen nach- 
gelassenen Schriften ein gutes Bild von der Sekte der „literarisch 
Gelehrten“. Üppig in ihrer Lebensweise, hochmütig in ihrem 
Gebaren, gekünstelt in ihrem Äußem, seien sie unfähig zu Ge- 
schäften und ohne Liebe für das untere Volk. (Das paßt schlecht 
zu der berühmten Volkstümlichkeit.) Ihre zahllosen Verhaltungs- 
vorschriften könne kein Mensch alle erfüllen, ihre Grundsätze 
ließen sich in der Welt nicht verwirklichen, ihre Lehrsätze im 
Volke nicht durchführen usw.2). Das sind Charakterzüge, die 
wir sämtlich in dem orthodoxen Konfuzianer unserer Tage noch 
erlebt haben, die Schilderung entspricht danach durchaus der 
Wirklichkeit. Mo Ti mag um die Zeit geboren sein, als Kon- 
fuzius starb, er stand ihm also zeitlich nahe genug, um noch 
ein anschauliches Bild seiner Persönlichkeit erhalten zu können. 
Aus einem Gespräch, das der berühmte Staatsmann und Philosoph 


1) Möng ts& III, 2, ıx, 9. 
2) Forke, Me Ti 8. 407£. 
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Yen Ying mit dem Fürsten von Ts‘i führte und das Mo Ti 
berichtet, erfahren wir, daß Konfuzius dort als politischer 
Intrigant bekannt war, und Mo Ti fügt ergänzend hinzu, daß 
die Taten des Weisen mit seinen hohen sittlichen Lehren 
durchaus nicht im Einklang ständen. Yen Ying hat in seinem 
eigenen Werk, dem Yen ts& Isch‘un-ts'iu, dies Urteil bestätigt 
und Sse-ma Tsien die ganzen Vorgänge in seine Lebens- 
beschreibung übernommen. (Mem. Hist. V, 306ff.) Auch sonst 
erfahren wir von scharfem Widerspruch gegen die Anschau- 
ungen der konfuzianischen Schule!). Am übelsten aber ist der 
offenbar stark posierende laudator temporis acti bei der Schule 
des Lao tsö weggekommen. Ssö-ma Ts’ien selbst, der sich doch 
als ein großer Bewunderer des Weisen gibt, berichtet jenes oft 
beschriebene Zusammentreffen mit Lao tsö gelegentlich von 
Konfuzius’ Besuch in der Kaiserresidenz, dessen Richtigkeit man 
gewiß in Zweifel ziehen mag, dessen Überlieferung aber zeigt, 
wie man an manchen Stellen über das Gebaren dieses Mannes 
dachte, der aus „vermoderten Gebeinen“ (wie Lao ts& sagt) 
neue Weisheit gewinnen wollte. „Legt Euren hochmütigen Sinn 
ab,“ mahnt ihn Lao tse, „Euer vieles Begehren, Euer äußerliches 
Getue und eure ausschweifenden Pläne, das alles bringt Euch 
keinen Nutzen“®). Deutet nicht die bloße Tatsache, daß der 
große Historiker diese Überlieferung aufgezeichnet hat, schon 
darauf hin, daß er zu ihr in einem inneren Verhältnis stand ? 
Weitaus am wirkungsvollsten aber hat Tschuang ts, der geist- 
volle Spötter und glänzende Stilist des 4. Jahrhunderts v. Chr., 
den Konfuzius mit der Lauge seines Witzes begossen. Immer 
wieder kommt er auf ihn und sein aufgeputztes Altertum zurück, 
und in einer ganzen Reihe von fingierten Gesprächen mit Lao 
ts& läßt er ihn bald als steifleinenen Schulmeister, bald als de- 
mütigen Ratsucher auftreten, um ihn dann immer wie einen 
abgekanzelten Schuljungen heimzusenden. Der Vergleich des 
Konfuzius, der die Einrichtungen der ersten Kaiser der Tschou 
wieder beleben und einführen wollte, mit einem Manne, der 
mit dem Schiffe auf dem Lande reisen will, oder der Hinweis 
auf den Affen, dem man die Kleider des alten Herzogs von 


1) Vgl.z.B. Forke, Schang Yang (in Ostasiat. Zeitschr. XI) 8.258 £. 
2) Schi ki Kap. 63 fol.2 ro. 
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Tschou aus dem 12. Jahrhundert angezogen hat, und der sich 
bemüht, sie zu zerreißen, und erst wieder wohl ist, nachdem er 
den Plunder heruntergerissen hat, das und vieles andere mögen 
bittere Pillen für die Jünger des Meisters gewesen sein. Als 
Konfuzius von einer seiner Unterredungen mit Lao tsö zurück- 
kommt, redet er drei Tage lang nicht, dann fragen ihn die 
Schüler: „Meister, wie habt Ihr den Lao tsö zur Ordnung ge- 
bracht?“ „Ich stand mit offenem Munde da“, erwidert der 
Meister, „und wußte nichts zu sagen, wie sollte ich ihn da zur 
Ordnung bringen?“ Darauf entschließt sich einer der Schüler, 
namens Ts&-kung, den Lao ts& aufzusuchen und ihm den Stand- 
punkt klarzumachen. Lao ts& sitzt in Muße in seinem Hause, 
Tsö-kung baut sich vor ihm auf und fragt ihn, warum er die 
alten Herrscher nicht als Heilige gelten lassen wolle. Der Alte 
sieht auf und sagt: „Komm doch einmal näher, mein Söhnchen.“ 
Und nun folgteine Auseinandersetzung über die „alten Herrscher“, 
wie sie Recht in Unrecht, Ordnung in Verwirrung, Natürlichkeit 
in Widersinn verkehrten und dann noch „schamlos genug“ waren, 
sich selber für Heilige zu halten. „Tsö-kung stand in peinlicher 
Verlegenheit und fühlte sich nicht behaglich“ t), so schließt die 
Geschichte. 

Wir dürfen bei alledem nicht vergessen, daß die Konfu- 
zianer später dafür gesorgt haben, daß alle Literatur, die für 
den Ruhm ihres Meisters nachteilig war, möglichst im Dunkel 
verschwand, aber was uns erhalten ist, genügt doch, um uns 
erkennen zu lassen, daß im 3. Jahrhundert v. Chr. die ju kia 
zwar schr rührig ihre Propaganda betrieb, daß aber von einer 
allgemeinen Durchsetzung in den verschiedenen Staaten keines- 
falls die Rede sein konnte. Die gegnerischen Stimmen, die 
wir vernommen haben, deuten nicht darauf hin, daß die Schule 
volkstümlich war, was ja übrigens auch durch das pomphafte und 
zeremoniöse Auftreten ihrer Anhänger unwahrscheinlich gemacht 
wird. Der Konfuzianismus hat für die Massen immer nur die 
Gebote der praktischen Ethik gesetzt; in seinem philosophisch- 
religiösen Kerne war er aristokratisch, an seinem Kultus hatte 
das Volk keinen Teil. Und sogar die persönliche Lauterkeit des 


1) Tschuang is# 14. Abschnitt (Kap. 5) fol. 24. 
Zeitschrift d. Deutsch. Morgenl. Ges,, Neue Folge Band IV (Band 79). 15 
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Konfuzius selbst erscheint im Urteil der Zeitgenossen nicht 
über jeden Zweifel erhaben; dasselbe Bild gewinnt man auch, 
wenn man sein Urteil nicht lediglich nach dem Lun-yü oder 
den beiden anderen kanonischen Schriften (dem Ta-hio und 
Tschung-yung) formt, die alle nach dem Tode des Meisters 
entstanden sind und seine Person schon stark verklären. Seit- 
dem die neuere Forschung uns das richtige Verständnis des 
rätselvollen 7sch'un-ts'iu gebracht hat, d. h. des einzigen Werkes, 
das wirklich von Konfuzius’ eigener Hand stammt, dessen Sinn 
aber wegen seiner methodischen Verkleidung nicht erkannt 
worden war, ist uns eine neue und sehr viel unmittelbarere 
Quelle für die Beurteilung des Verfassers erschlossen, als wir 
sie im Dun-yü besitzen. Konfuzius hat dem Bericht des 
Meng tse zufolge selbst erklärt, daß er nur nach dem Tsch’un-ts'iu 
eingeschätzt werden dürfe, und wie diese Einschätzung zu ge- 
winnen ist, hat uns neben dem klassischen Erklärer Kung-yang 
der große Lehrer der Han-Zeit, Tung Tschung-schu in seinem 
im 2. Jahrhundert v. Chr. geschriebenen Tsch'un-ts"iu fan lu 
eingehend gezeigt. Das Bild, das wir hier von dem Weisen 
erhalten, ist erheblich realistischer, aber auch erheblich weniger 
leuchtend als das nach dem ZLun-yü gezeichnete, und zwar in 
geistiger wie in sittlicher Hinsicht, Die Neigung zur politischen 
Intrige, die ihm auch von anderer Seite vorgeworfen wird, 
findet sich hier bestätigt, auch seine sonst so gerühmte Loyalität 
gegenüber dem Herrscherhause der Tschou erscheint in frag- 
würdigem Lichte, von den eigenmächtigen Verschiebungen und 
Verschleierungen des Tatbestandes, die Legge so übel vermerkt 
hat, die aber gewisse in der Methodik liegende Gründe haben 
(das Nähere darüber darzulegen ist hier nicht der Ort), ganz 
abgesehen. Daneben finden sich allerdings auch manche Züge, 
die später die Orthodoxie verwischt oder verwässert hat, die 
uns aber durchaus sympathisch berühren, z. B. die strengen Vor- 
schriften über die Wahrung der persönlichen Ehre, die grö- 
Bere Weitherzigkeit in dem Verhältnis zu fremden Völkern 
w.a.m. Mit Staunen dagegen bemerken wir die völlige Un- 
fähigkeit, die wirkenden Kräfte der Geschichte zu erkennen. 
Konfuzius sah nicht, daß die Geschichte eine niemals rastende 
Bewegung, ein ewiges „Stirb und Werde“ ist, sondern er hielt 
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das Leben der Völker für einen wohl ausbalancierten Dauer- 
zustand, bedingt durch die unabänderliche Gleichmäßigkeit des 
Wechsellaufs in der Natur. Hier reicht er entschieden nicht 
an die Einsicht des Historikers Ssö-ma Ts‘ien heran. Und 
ebenso wie für die geschichtlichen Kräfte fehlte ihm der Maß- 
stab für die Bedingtheit menschlicher Lehrmeiriungen. Im 
Lun-yü wie im Tsch’un-tsiu stellt er, angeblich auf Grund der 
Weisheit seines Altertums, Regeln seines Ritualsystems als 
ewige Gesetze auf, die der Konfuzianismus schon im Anfang 
seiner Entwicklung mit dem Schleier des Vergessens bedeckt 
hat, und die uns heute wie die grotesken Erscheinungen einer 
Tagesmode oder wie Einfälle eines verbohrten Pedanten er- 
scheinen. Alles dies und daneben noch jenes Verschulden, 
auf das Viktor von Strauß und Legge mit Recht anklagend die 
Hand gelegt haben, d. h. das gänzliche Versagen den wirk- 
lichen Ewigkeitsfragen des menschlichen Seins gegenüber, die 
brüske Ablehnung, den ‘metaphysischen Bedürfnissen seiner 
Mitmenschen Rechnung zu tragen, Dinge, in denen Lao ts& 
und seine Nachfolger weit über Konfuzius stehen, das alles 
macht es uns unmöglich, in dem geschichtlichen Konfuzius eine 
alle Zeiten überragende Persönlichkeit zu sehen, oder seiner 
Lehre eine Bedeutung zuzuerkennen, die sowohl für ihre Dauer 
wie für ihren Ruhm eine Berechtigung ist. Und trotzdem sind 
diese Dauer und dieser Ruhm als nicht wegzuleugnende Tat- 
sachen vorhanden! Wo liegt die Erklärung? 

Es ist schwer zu sagen, was aus der konfuzianischen Schule 
geworden wäre, wenn die politische Entwieklung in China eine 
andere Richtung genommen hätte, als sie genommen hat. Ver- 
mutlich würde sie, eine Geistesrichtung ohne überragende Be- 
deutung, in dem chinesischen Kulturleben, das, den politischen 
zentrifugalen Kräften folgend, mehr und mehr zerriß, ebenfalls 
allmählich zerflattert sein oder irgendwo und irgendwie in 
einem der einzelnen Staaten als eine ethisch -politische Sekte 
weiter gewirkt haben. Aber höhere Kräfte bestimmten ihr in 
schweren Katastrophen ein anderes Schicksal. In der 2. Hälfte 
des 3, Jahrhunderts v. Chr. fanden die Tschou-Dynastie und der 
Tschou-Staat ihr unrühmliches, aber natürliches Ende. Auf 


den Trümmern des Feudalreiches, dessen zahlreiche Fürsten- 
13* 
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geschlechter eins nach dem andern von dem gewaltigen Macht- 
haber aus dem Hause der Ts‘in entthront, verjagt, vernichtet 
wurden, errichtete der Eroberer als Schi huang-ti („der erste 
Kaiser“) den neuen zentralistischen Einheitstaat, der keine 
Lehnsfürsten mehr kannte, sondern nur noch Provinzen und 
kaiserliche Statthalter. Für das chinesische Empfinden war das 
nicht bloß eine politische Gewalttat, sondern der Bruch mit 
einer tausendjährigen Überlieferung, die Zerstörung der natür- 
lichen Weltordnung, Aufruhr wider den Himmel. So wenigstens 
wurde der Wandel von denen dargestellt, die sich als die Träger 
der Überlieferung, als die Hüter der Weltordnung, als die He- 
rolde des Himmels ausgaben, die ju kia, die konfuzianischen 
Gelehrten. Unter beständiger Berufung auf die Lehren des 
Altertums schmähten sie die neue Ordnung, verkündeten ihre 
Weisheit auf den Straßen und hetzten das niedere Volk auf?). 
Ssö-ma Ts’ien hat uns von jenem .denkwürdigen Ritualbankett 
im Palast zu Hien-yang i. J. 213 v. Chr. berichtet, bei dem die 
Kritik der Konfuzianer ihren Höhepunkt und die Geduld des 
Herrschers ihr Ende erreichte. Das Ganze ist wohl nur als 
die pathetische Einkleidung der nunmehr beginnenden Staats- 
aktion zu verstehen. Es erging das berühmte Gesetz, durch 
das die Verbrennung der Schriften der verschiedenen Philo- 
sophenschulen, vor allem des Schi king und Schu king, d.h. 
der konfuzianischen Weisheitsbücher angeordnet, ihre Abliefe- 
rung an die Behörden befohlen und für jedermann die Todes- 
strafe festgesetzt wurde, der es hinfort noch unternehmen sollte, 
den Inhalt der beiden genannten Bücher zu erörtern oder unter 
Hinweis auf das Altertum die Gegenwart herabzusetzen. Das 
ist die berühmte, in ihrem Wesen und in ihrer Wirkung von 
den späteren Konfuzianern so maßlos übertriebene Bücherver- 
brennung, die sich durchaus nicht, wie eine kritiklose Geschicht- 
schreibung die Welt hat glauben machen, gegen das geistige 
Leben der Nation richtete, sondern lediglich gegen das poli- 
tische Intrigantentum gewisser Philosophenschulen. Ssö-ma 
Ts‘ien, der etwa hundert Jahre später schrieb, weiß noch nichts 
von einer verheerenden Wirkung auf das Schrifttum, wie men 


1) Mm. Hist. II, 172. 
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sie später angenommen hat, und tatsächlich dürften die Kämpfe 
bei dem Sturze der Ts'in-Dynastie, namentlich die Plünderungen 
in der Hauptstadt, mehr an Büchern vernichtet haben, als die 
Anordnungen Schi huang-tis. Aber es gehört nicht bloß zu den 
Dogmen der Orthodoxie, sondern des gesamten Ohinesentums, 
daß der große Herrscher der Ts‘in eine jener fiuchbeladenen 
Gestalten der Geschichte ist, deren Namen als Verbrecher an 
der gesamten Menschheit durch ungezählte Geschlechter fort- 
leben müssen. Fön schu k'öng ju, d.b. „er verbrannte die 
Bücher und begrub die Gelehrten lebendig“, das ist das sum- 
marische Urteil des normalen Chinesen bis auf den heutigen 
Tag über diesen Mann, und damit meint er eine genügende 
Kennzeichnung von ihm gegeben zu haben. Der dogmenfreie 
abendländische Beurteiler wird in Schi huang-ti etwas anderes 
zu sehen haben: er war nicht bloß der Einiger, sondern der 
Erhalter des Chinesentums in seiner völkischen und kulturellen 
Geschlossenheit; er hat ihm den Staat gegeben, der die Stürme 
von mehr als zwei Jahrtausenden überdauert hat und ohne den 
es sich längst in ein Gewirr von Völkern und Staaten aufgelöst 
haben würde. 

Die konfuzianische Schule freilich schien am Ende des 
zweiten vorchristlichen Jahrhunderts tot und begraben, der 
Name des Konfuzius selbst der Vergessenheit anheimgegeben 
zu sein. Aber seltsame Wege wandelt die Geschichte zuweilen, 
und das Verderben, das alle noch vorhandenen Sekten der 
Tschou-Zeit heimsuchte, wurde gerade der konfuzianischen zum 
Heile. Das neue System des Schi huang-ti brach mit dessen 
unfähigem Sohne und Nachfolger zusammen, ehe es das alte 
hatte vergessen machen können, die furchtbaren Grausamkeiten 
dieses bluttriefenden Tyrannen riefen sogar die Sehnsucht nach 
der alten Zeit wach, und der Feudalismus begann sich neu zu 
bilden. Die neue Dynastie der Han wurde als eine Erlösung 
begrüßt und die Wiederherstellung des alten Zustandes als etwas 
Selbstverständliches erwartet. Aber die Kaiser der Han waren 
zu kluge Staatsmänner, um nicht zu erkennen, daß das Reich 
der Tschou in erster Linie durch die zentrifugalen Kräfte des 
Feudalismus zugrunde gegangen war, und sie trugen starke Be- 
denken, das Land wieder an halb oder ganz unabhängige Lehens- 
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fürsten zu verteilen. Die gesamten staatlichen Einrichtungen 
der Tsin wurden fast unverändert übernommen, die erwartete 
Belehnung der Generale, Minister und Fürsten, die den Han 
hatten den Thron erwerben helfen, mit größeren Landgebieten 
war zunächst noch nicht zu vermeiden, aber Kaiser Kao tsu 
und seine Nachfolger verfuhren sehr vorsichtig: nur zögernd 
und unter starken Einschränkungen der fürstlichen Machtbefug- 
nisse wurden die Länder ausgeteilt, und auch dann wurden nur 
Verwandte der kaiserlichen Familie oder unbedingt ergebene 
Personen bedacht. Die Han waren entschlossen, den Lehenstaat 
nicht neu aufleben zu lassen. Der politische Faden der Über- 
lieferung wurde also nicht wieder aufgenommen, und selbst 
mit dem geistigen schien es zu Anfang nicht viel anders wer- 
den zu sollen. Kao tsu, der Gründer der Dynastie, war ein 
rauher Krieger, der den zudringlichen Mahnungen der Konfu- 
zianer ein taubes Ohr zeigte. Ihm waren diese Literaten, die 
jetzt wieder aus ihren Verstecken hervorkamen und sich als die 
Märtyrer der heiligen Wahrheit gebärdeten, mit ihren ewigen 
Hinweisen auf das Altertum im Grunde ebenso verhaßt, wie 
einst dem Schi huang-ti. Seine Unterredung mit dem gelehrten 
Konfuzianer Lu Kia, der i. J. 196 v. Chr. eine ihm anvertraute 
Sendung an einen Barbarenfürsten mit Erfolg ausgeführt hatte 
und nun glaubte, sich bemühen zu dürfen, das kaiserliche Inter- 
esse für die konfuzienischen Schriften zu erwecken, haben uns 
die chinesischen Historiker aufbewahrt. „Auf dem Pferde ist 
mein Heim,“ rief der Kaiser zornig dem lästigen Schulmeister 
zu, „s0 habe ich das Reich erobert. Was soll mir euer Schi 
king und Schu king?“ „Wenn Ihr das Reich auf dem Pferde 
erobert habt, meint Ihr, daß Ihr es auch auf dem Pferde re- 
gieren könnt?“ erwiderte der kluge Minister!). Auch das 
Verbrennungsedikt von Schi huang-ti hat Kao tsu trotz der 
Mahnungen, an denen es sicher nicht gefehlt hat, niemals auf- 
gehoben. Aber vielleicht hat ihn an diesem Schritte doch nur 
der Tod verhindert. Denn unzweifelhaft bahnte sich am Ende 
seines Lebens eine Änderung seiner Auffassungen an: am 


1) Z#ien Han schu Kap. 43 fol.6v°. 7X ischi “ung Kien Kap. 12 
fol. 42vo, 
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Schlusse des Jahres 195 v. Chr., als er von der Niederwerfung 
eines aufsässigen Fürsten zurückkam und die Heimat des Kon- 
fuzius berührte, brachte er am Grabe des Weisen ein feierliches 
Opfer dar — das erste seiner Art —, unmittelbar darauf starb 
er. Unter seinem Nachfolger aber, i. J. 191, wurde das Edikt 
Schi huang-tis aufgehoben. 

Die Beweggründe für diesen Wandel sind nicht schwer zu 
finden. Wieder und wieder führten die Unabhängigkeitsbestre- 
bungen der Fürsten trotz aller Vorsichtsmaßnahmen zu inneren 
Kämpfen, der Gedanke des Lehenswesens saß noch zu fest in 
der allgemeinen Staatsauffassung und bildete eine dauernde Ge- 
fahrenquelle für die Sicherheit des Reiches und die Festigkeit 
der kaiserlichen Herrschaft. Kao tsu erkannte mehr und mehr, 
daß diese Herrschaft auf eine andere und breitere Grundlage 
gestellt werden müßte, als auf die eines unsicheren Lehensver- 
hältnisses ehrgeiziger Fürsten. Was Schi huang-ti mit Gewalt 
erzwungen, das wollte er allmählich organisch aufbauen: eine 
starke Zentralregierung für das gesamte Reich. Ihre Kräfte 
und Werkzeuge aber sollte diese Zentralregierung unmittelbar 
dem Gesamtvolke selbst entnehmen, so daß sie in den breiten 
Schichten des Volkes verwurzelt wurde. Schon i. J. 205 hatto 
er in allen Landbezirken — Städte waren kaum vorhanden — 
eine Art Selbstverwaltung aus den Ältesten der Gemeinden ein- 
geführt, und 196, also kurz vor seinem Tode, erging das be- 
rühmte Edikt, das die Auswahl der tüchtigsten Männer in den 
Reichsteilen und ihre Entsendung nach der Hauptstadt für den 
Staatsdienst anordnete, der Beginn des staatlichen Prüfung- 
systems, und zwar unter Hinweis auf das Vorbild des von den 
Konfuzjanern so hochverehrten ersten Herrschers der Tschou. 
Lu Kias Einfluß ist bier unverkennbar, und wenn es wahr 
ist, was uns die Han-Annalen berichten, daß Lu Kia auf die 
schließliche Aufforderung Kao tsus, ihm doch einmal zu er- 
klären, wodurch die Ts'in das Reich verloren und die Han es 
gewonnen hätten, sein Werk Sin yü geschrieben, und der 
Kaiser es für gut befunden habe, dann ist das Opfer am Grabe 
des Konfuzius i. J. 195 die sichtbare Wirkung jener konfuzia- 
nischen Bekehrung. Kao tsu hatte eingesehen, daß er „das 
Reich nicht auf dem Pferde regieren könne“; hinfort sollte die 
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Staatsregierung sich die Talente im Volke nutzbar machen, 
und diese heranzuführen sollte die Aufgabe der konfuzianischen 
Schule sein. So entstieg die Lehre vom Altertum dem Grabe, 
das ihr Schi huang-ti geschaufelt hatte, und dank einer in der 
Not der Zeit erwachsenen Liebe zu der verklärten Vergangen- 
heit sowie der Tatkraft eines durch große politische Erfolge 
gestützten Verkündigers jener Lehre erblühte sie nun erst zu 
einer Lebensfülle, wie sie ihr vorher niemals beschieden ge- 
wesen war. 

Denn nunmehr, befreit vom Mitbewerb der übrigen philo- 
sophischen Schulen der Tschou-Zeit und getragen von der wach- 
senden Gunst der Dynastie, begann das Konfuzianertum seinen 
unerhörten Siegeslauf. Nach dem Tode Kao tsus fielen unter 
seinen Nachfolgern alle Bestimmungen über die Ächtung der 
alten Schriften, die konfuzianischen Gelehrten erfreuten sich 
zunehmenden Ansehens bei Hofe, man begann, die alten Riten 
der Tschou-Zeit nach ihren Angaben wieder einzuführen, und 
ein neues Unterricht-System sollte dem Staate die in der Weis- 
heit des Altertums bewanderten Beamten liefern. Einen Höhe- 
punkt in der Entwicklung erreicht die Wiedergeburt des Kon- 
fuzianismus unter Kaiser Wu ti (140—87 v. Chr.). Jetzt wird 
die Wiederherstellung des zerstörten Schrifttums systematisch 
und mit allen Mitteln der staatlichen Macht betrieben; jeder 
Winkel im Reiche wird durchsucht nach Resten alter Schriften, 
die vielfach im Gedächtnis aufbewahrten und so von einer 
Schülergeneration der anderen vererbten Texte werden aufge- 
zeichnet, es wird verglichen, gesichtet, ergänzt, erklärt, von 136 ab 
stellen große staatliche Ausschüsse von Gelehrten die Werke 
zusammen; im Jahre 124 v. Chr. wird in der Hauptstadt nach 
dem Vorschlage Tung Tschung-schus, des Wiedererweckers 
des Tsch'un-tsiu, die große Akademie errichtet, in der die 
Weisheit des Altertums, d.h. die Lehre der konfuzianischen 
Schriften erklärt und verbreitet werden soll. Den hier gebil- 
deten Männern sollen die hohen Ämter im Staate anvertraut 
werden, nicht mehr, wie bisher, den Söhnen der Fürsten und 
Großen. So entsteht der Kanon der konfuzianischen Schriften, 
der zugleich der Kanon der gesamten Staatsweisheit wird, in 
dieser Weisheit werden die künftigen Beamten des Staates er- 
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zogen, die Kandidaten dafür liefern alle Teile des Reiches 
gleichmäßig, an die Stelle der Geburtsaristokratie tritt allmählich 
eine Aristokratie des Geistes, die Grundlagen des Staatsbaus 
verschieben sich, der Feudalismus verschwindet, die Demokratie 
einer streng geschiedenen, aber in den Tiefen des Volkes 
wurzelnden Oberschicht wächst herauf. Hier liegt das gewaltige 
Kraftmoment des konfuzianischen Systems: von klugen Herrschern 
herangezogen als Gegenmittel gegen die Gefahren eines aus- 
einanderstrebenden Fürstentums, hat es seine tausend Arme 
allmählich um die staatliche Macht gelegt, und diese wieder hat 
sich seiner bedient, um die einzelnen Reichsteile fester und fester 
an die Mitte anzuschließen. Was ihr verhaßter Gegner Schi 
huang-ti einst erstrebt, das haben die Konfuzianer, ohne es zu 
wollen, vollendet, beide zusammen haben die Einheit des Chi- 
nesentums gerettet, aber der Gewaltherrscher hat erst den 
Geistesbezwingern die Grundlage geschaffen, auf der sie weiter 
bauen konnten; anstatt ihm zu fluchen, sollten sie ihm dankbar 
sein. In demselben Maße, wie das Konfuzianertum von der 
Macht in dem neuen Staate Besitz ergriff, vergaß es sein Inter- 
esse an der Wiederherstellung des alten: die feudalistische 
Staatstheorie der Tschon wurde klaglos eingesargt, die Weis- 
heit des Altertums stand sich sehr gut in dem Einheitstaate 
nach Schi huang-tis Muster. Daß auch die Kaiser der Han- 
Dynastie im Konfuzianismus nur das politische Mittel sahen, den 
neuen Staat zu festigen, persönlich und menschlich aber seine 
Lehren innerlich ablehnten, das zeigt sich schon in der einen 
Tatsache, daß viele von ihnen, und keiner mehr als Wu ti selbst, 
der große Wiedererwecker des konfuzianischen Schrifttums und 
Schöpfer des Literatentums, der Mystik der Taoisten leiden- 
schaftlich ergeben waren und ihre Verkünder immer wieder 
in ihre Nähe zogen. Und von der Alleinherrschaft über den 
chinesischen Geist waren Konfuzius und seine Nachfolger auch 
damals noch weit entfernt. Noch in der 2. Hälfte des ersten 
nachchristlichen Jahrhunderts übte Wang Tsch’ung, vielleicht 
der unabhängigste Denker, den das ältere China hervorgebracht 
hat, in seinem Zun höng die schärfste Kritik nicht bloß an den 
Konfuzianern und ihrer aufgeputzten Altertumswissenschaft, 
sondern auch an Konfuzius selbst, indem er ihm bei aller Ver- 
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ehrung grobe Ungereimtheiten vorwarf. Und schwerlich wird 
diese Kritik die einzige gewesen sein. 

Aber das alles hat den endgültigen Triumph des Konfu- 
zianismus nicht aufhalten können. Bei dem Bunde zwischen 
ihm und der staatlichen Macht sind beide glänzend auf ihre 
Rechnung gekommen. Der Staat erhielt durch ihn nach Ab- 
tötung des feudalistischen Prinzips eine von Jahrhundert zu 
Jahrhundert wachsende Stärkung der kaiserlichen Machistellung 
und damit den ethisch und religiös durchsättigten Einheitsge- 
danken von solcher bindenden Kraft, daß er trotz aller Zerrei- 
Bungen durch den naturgegebenen völkischen Individualismus 
die getrennten Teile des Reiches immer wieder zusammen- 
zwang, bis nach der Dogmatisierung des Lehrsystems im 12. Jahr- 
hundert der Gedanke einer Teilung überhaupt nicht mehr auf- 
kam. Die Konfuzianer aber erhielten den unbeschränkten 
Besitz der staatlichen Machtmittel; Gelehrtentum und Beamtentum 
wurde ein einziger unteilbarer Organismus, der universalistische 
Weltstaat verwandelte sich zum Kirchenstaat, jeder Beamte 
und jeder Literat war ein Priester darin und zugleich Träger 
eines Teiles der staatlichen Allmacht. Das geistige Leben der 
Nation aber hat der Konfuzianismus allmählich bis zu dem 
Grade unter seine Herrschaft gebracht, daß jedes fremde Ele- 
ment, das von außen in diese Gedankenwelt drang, entweder 
wieder ausgestoßen wurde oder sich in seinem Wesen völlig 
dem System angleichen mußte. Die Jesuiten des 18. Jahr- 
hunderts haben dies an sich selber gründlich erfahren. Und 
mehr noch als das. Durch das staatliche Prüfungsystem, bei 
dem die Kenntnis der kanonischen Schriften zum alleinigen 
Maßstab der Geeignetheit für den Staatsdienst wurde, ist, wie 
vorhin erwähnt, dem chinesischen Gesamtvolke eine solche 
einheitliche "geistige Physiognomie aufgeprägt worden, daß in 
diesem ganzen ungeheuren Gemeinwesen die Persönlichkeit 
ausgelöscht wurde und nur das in sich geschlossene Gesamtbild 
des Chinesentums als geistige Einheit übrigblieb. Und die 
Züge dieses Bildes wurden immer schärfer, immer starrer, 
immer blutleerer, je fester sich das Dogma formte. Nachdem 
ihm die großen Meister der Sung-Zeit die endgültige Gestalt 
gegeben, die ungezählte Generationen von Gelehrten in rast- 
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loser Arbeit aufbauend, erweiternd, entwickelnd vorbereitet 
hatten, erklärte der Staat es immer wieder bis in unsere Tage 
hinein als aller Weisheit letzten Schluß, kein unabhängiger 
Denker würde es mehr gewagt haben, seine Stimme dagegen 
zu erheben, selbst wenn es einen solchen gegeben hätte. Und 
China blieb nicht das einzige Herrschaftsgebiet des Konfuzia- 
nismus. Auf alle ostasiatischen Völker griff er hinüber: Mon- 
golen und Mandschus, Koreaner, Japaner und Annamiten fügten 
sich diesem ethisch-politischen System mit seiner gesellschaft- 
bildenden Kraft und gestalteten ihren Staat danach. Kein 
Herrscher, und war er noch so machtvoll, hat jemals die Un- 
antastbarkeit und Lückenlosigkeit konfuzianischer Weisheit an- 
zuzweifeln gewagt, und noch im Jahre 1873 hielt der japanische 
Staatsmann Motoda Toya seinem kaiserlichen Herrn eine An- 
zahl von Vorträgen über die konfuzianischen Lehren, weil nur 
im Schutze dieser höchsten Weisheit Japan imstande sein 
würde, allein dem Ansturm der mächtigen Nationen des Abend- 
landes zu widerstehen‘). Wie vorhin bereits gesagt wurde: 
die Geschichte bietet nichts, was sich diesem zweitausendjäh- 
rigen Siegeszuge eines ethischen Systems vergleichen ließe. 

Die Quelle aber von dieser ganzen Segensflut, die sich über 
die ostasiatischen Länder ergoß, sah man in dem Wirken des 
Gründers jener ju kia, jener literarischen Schule, die einst im 
5. Jahrhundert v. Chr. die Blicke auf die vergessene Weisheit 
der Urväter gelenkt hatte. Alles, was der Fleiß, die Gelehr- 
samkeit und der ordnende Verstand zahlloser Generationen im 
Laufe der Jahrhunderte zusammentrug, das wurde liebevoll auf 
die Person des Konfuzius zurückgeführt. Das ganze vielver- 
zweigte religiös- ethisch - politische System, das Tausende von 
Gelehrten im Bunde mit der staatlichen Macht aufbauten, das 
ungezählte Herrscher und ihre Völker in seinen Bann zwang und 
an dem jede erobernde Macht immer wieder zerbrach, es wurde 
für die übermenschliche Schöpfung des einen Geistes angesehen 
und ausgegeben, des Konfuzius. Und je tiefer die Sonne des 
kritischen Denkens sank, um so mehr wuchs der Schatten dieser 

1) Lectures Delivered in the Presence of His Imperial Majesty the 
Emperor of Japan in Transactions of the Asiatic Society of Japan. 
Bd. XL 8. 45 ff. 
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Durehschnittspersönlichkeit ins Riesenhafte; je größer der Zeit- 
abstand wurde, um so eifriger schmückten die Epigonen das 
Bild des Meisters mit dem Strablenkranze göttlicher Erleuch- 
tung, bis man den Schatten für die Person selbst, das Bild für 
die Wirklichkeit nahm. Was Wunder, wenn der Ruhm dieser 
hochstilisierten Größe, der nicht minder hell strahlte, als der 
jener ebenso hoch stilisierten Herrscher des Altertums, all- 
mählicb ins Ungemessene stieg, wenn man dem „vollendeten 
Heiligen“ Altäre und Tempel errichtete, die an Zahl, Größe 
und Pracht fast alle nationalen Heiligtümer übertrafen, wenn 
seine religiöse Verehrung einen immer wichtigeren Teil im 
staatlichen Kultus bildete, bis eine verängstigte Regierung im 
20. Jahrhundert ihn selbst feierlich zum Gott erklärte! Das 
Ganze ist die Heiligsprechung eines Systems, das man als das 
konfuzianische bezeichnet, aber der geschichtliche Konfuzius hat 
wenig damit zu schaffen. 

Hier haben wir also die Lösung des Problems, das vorhin 
umrissen wurde, die Erklärung des Widerspruchs zwischen der 
geringen Bewertung der Persönlichkeit des Konfuzius durch die 
unabhängige Kritik und der nicht zu bestreitenden ungeheuren 
Bedeutung des konfuzianischen Systems. Dieses System ist 
nieht das Werk des Konfuzius, wie die orthodoxe Überlieferung 
uns glauben machen will, es hat sich auch nicht durchgesetzt 
durch das eigene Schwergewicht seines geistigen Inhalts, son- 
dern es ist das bewußt und systematisch geförderte Ergebnis 
der politischen Entwicklung seit der Han-Zeit und gewisser 
völkerpsychologischer Momente in der Geschichte der ostasia- 
tischen Reiche. Geblendet durch die Überlieferung, hat man 
auch im Abendlande beides, das System und den Konfuzius, 
miteinander gleichgesetzt und an der Bedeutung des einen die 
des anderen messen wollen, ein Verfahren, das in Zweifeln, 
Unsicherheit und Widersprüchen enden mußte. Die Jesuiten, 
Leibniz und die Aufklärer, Fönelon und Voltaire, Christian 
Wolf und der hier nicht sehr gedankentiefe Hegel, sie alle 
wußten sich die Größe des „Königs unter den chinesischen 
Philosophen“ nicht recht zu deuten, weil ihnen der wirkliche 
Verlauf der chinesischen Geschichte nicht bekannt war, oder 
weil sie den Konfuzianismus nicht als ein erst lange nach Kon- 
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fuzius entstandenes ethisch-politisches Staatsprinzip, sondern als 
ein aus dem Kopfe des Konfuzius hervorgegangenes abstraktes 
philosophisches Lehrsystem würdigten. Die neuere Sinologie 
aber ist bestenfalls nicht über Viktor v. Strauß hinausgelangt, 
d.h. sie hat Konfuzius sein Versagen in den Dingen des reli- 
giösen und metaphysischen Innenlebens als starke Beeinträch- 
tigung seiner Größe vorgeworfen, aber doch diese Größe selbst 
als unbezweifelbar angesehen wegen ihres beispiellosen Er- 
folges, den die Geschichte offenbare, d.h. eben die Geschichte, 
wie man sie mit den Augen der orthodoxen Überlieferung sieht. 

Es ist nicht mehr unsere Aufgabe, in eine Würdigung des 
konfuzianischen Systems an sich, ohne Rücksicht auf die Per- 
sönlichkeit des Konfuzius einzutreten, die Frage zu erörtern 
ob und inwieweit dieses System natürlichen Wesenszügen der 
ostasiatischen Seele entgegenkam, oder ob es jene Züge selbst 
erst bildete, zu untersuchen, ob und inwieweit der Konfuzianis- 
mus dem geistigen und politischen Leben der ostasiatischen 
Völker zum Segen oder zum Verhängnis geworden ist. Alle 
diese Dinge, so bedeutungsvoll sie sind für die Geschichte des 
chinesischen Weltkirchenstaates, seine Ansprüche und seine 
Schicksale, so wenig sagen sie für den ersten Urheber jener 
gewaltigen staatbildenden Bewegung, unberührt von ihnen bleibt 
das Bild des geschichtlichen Konfuzius. 


Die islamische Lehre vom Vollkommenen Menschen, 
ihre Herkunft und ihre dichterische Gestaltung”). 


Von 
Hans Heinrich Schaeder. 


Herrn Professor Josef Markwart 
zum 9. Dezember 1924. 


1. Vorbemerkung über Islam, Iranismus und Hellenismus, 2. Der 
Urmensch in deraltiranischen Kosmologie, 3. Die dualistisch-pessimistische 
Abwandlung der Idee des Urmenschen in den gnostischen Erlösungslehren. 
4. Die Rezeption der Lebre in der islamischen Gnosis. 5. Die klassische 
Form der Lebre vom Vollkommenen Menschen bei Ibn al-‘Arabl. 6. Der 
Vollkommene Mensch als beherrschendes Stilmotiv der persischen Lyrik. 
7. Beilage: Ein manichäischer Hymnus. 


1. Eine wissenschaftlich zu rechtfertigende Gesamtbetrach- 
tung der islamischen Kultur gibt es erst, seitdem der Grund- 
satz aufgestellt und durchgeführt worden ist, daß jene keines- 


1) Nach einem Vortrag, gehalten vor der Berliner Ortsgruppe der 
DMG am 26. November 1924. Es handelt sich in diesem Aufsatz darum, 
eine ideengeschichtliche Kontinuität von typischer Bedeutung aufzuweisen, 
deren einzelne Stationen, wie ich wohl weiß, durchweg noch spezieller 
Klärung bedürfen: sollte aber durch diese Arbeit der Beweis erbracht 
scheinen, daß sie nur im steten Hinblick auf die Einheit ihres Zusammen- 
hanges fruchtbar behandelt werden können, und weiterhin daß für die 
ideengeschichtliche Untersuchung eine enge Verbindung zwischen ira- 
nistischer und islamistischer Forschung herzustellen ist, so wäre der Zweck 
der Arbeit erfüllt. Für die nähere Ausführung der Abschnitte 2 und 8 
darf ich auf ein als 7. Band der Studien der Bibliothek Warburg erscheinendes 
Buch (R. Reitzenstein -H. H. Schaeder, Studien zum antiken Synkretismus ver- 
weisen. Auf die speziell islamischen Probleme gehe ich in einer Mono- 
graphie über Näsir i Chosrau und die islamische Gnosis ein, aus der ich 
einzelne Mitteilungen bereits auf dem Münchener Orientalistentag (s. Bd.78 
Heft 28. LXXVI£) gemacht babe. Wie sehr ich in dieser Richtung den 
neueren Forschungen besonders von T. Andrae, L. Massignon, R. A. Nicholson 
und H. 8, Nyberg verpflichtet bin, kann ich hier nur andeuten. 
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wegs die „Kultur der Araber“ ist, sondern das Ergebnis eines 
umfassenden Ausgleichungsprozesses. Und zwar des Ausgleichs, 
der zwischen dem von einer großen Idee — der Idee von der 
aktiven Hingabe an den Willen des &inen Gottes — beherrschten, 
theokratischen und kriegerisch-expansiven Gemeinwesen der 
Anhänger des arabischen Propheten und den von ihnen in den 
eroberten Provinzen vorgefundenen älteren Kulturen geschaffen 
wurde. Nicht als ob dieser Ausgleich ein einheitlicher, mit 
der arabischen Okkupation einsetzender und im Verlauf von 
einigen Menschenaltern abgeschlossener Prozeß wäre. Es zeigt 
sich vielmehr immer deutlicher, daß er eine kompliziertere 
innere Dialektik aufweist, daß dem Vordringen der muslimischen 
Araber und ihrer Begründung einer neuen religiös orientierten 
Staats- und Gesellschaftsordnung eine zunächst langsam und unter- 
irdisch einsetzende, jahrhundertelangeReaktion der unterworfenen 
Kulturen folgt, die je nach den verschiedenen territorialen Ge- 
bieten und den in ihnen bodenständigen Kulturformen verschie- 
dene Tendenzen und Zielpunkte aufweist, und deren Wirkung 
sich in zwei scheinbar — aber nur scheinbar — entgegenge- 
setzten Richtungen äußert: sie hat sowohl einerseits die reiche 
Mannigfaltigkeit individueller, nach Stammeszugehörigkeit und 
lokaler Tradition gegliederter Kulturformen innerhalb der isla- 
mischen Gesamtkultur als auch anderseits diese selber in 
ihrem großartig einheitlichen Typus geschaflen‘). Die älteren 


1) Das sichtbarste Symbol dieser Einheit ist die Stellung der 
arabischen Sprache in der islamischen Kultur, als der Sprache nicht nur 
der heiligen Schrift, sondern der gesamten wissenschaftlichen Literatur 
und einer Dichtung, deren absolute Klassizität auch den nicht arabischen 
Muslimen als unbezweifelbar gilt. Die Stellung des Arabischen wird be- 
sonders klar, wenn man die historisch ganz singulüre Tatsache erwägt, 
daß in der Zeit der arabischen Expansion die arabische Hochsprache 
in vollkommen allgemeinem und lebendigem Gebrauch und nicht von 
einem bestimmten Stande monopolisiert war, während z. B. beim Eintritt 
der Germanen in die römische Welt bereits der Bruch zwischen klassischer 
Latinität und der Entwicklung des Vulgärlateins vollzogen war, — so daß 
die Bestrebungen im Kreise Karls des Großen, die reine Latinität wieder- 
zugewinnen, bereits ausgesprochen „humanistische“ Tendenzen zeigen, 
während die gleichzeitigen arabischen Dichter am “Abbäsidenhofe sich in 
direkter Kontinuität mit der vorislamischen Beduinenpoesie verbunden 
fühlen. 
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Kulturen setzen sich, insbesondere seit dem 9. und 10 Jahr- 
hundert, so stark und siegreich durch, daß man hier sogar — mit 
einem mißverständlichen und sachlich kaum zu rechtfertigenden 
Ausdruck — von einer „Renaissance des Islam“!) gesprochen 
hat. Als die wichtigste Aufgabe für die Forschung stellt sich 
demzufolge der Versuch dar, zunächst auf Einzelgebieten und 
für Einzeltatsachen der materiellen und geistigen Kultur die 
Kontinuität zwischen der Spätantike und ihrer Rezeption in der 
islamischen Kultur nachzuweisen. Das ist bereits mit großem 
Erfolg auf wirtschafts- und rechtsgeschichtlichem Gebiete be- 
gonnen worden, ferner, soweit die Anfänge der islamischen 
Religion in Frage kommen, auf dem Gebiet der islamisch- 
christlichen?) und islamisch-jüdischen Beziehungen. Für die spä- 
tere geistige Kultur besitzen wir eine Reihe von vorzüglichen 
Arbeiten zur Geschichte der Medizin und Naturwissenschaften. 
Aber für die — wie es bei einem Kulturtypus wie dem 


1) A.Mez, Die Renaissance des Islams, 1922. Natürlich bleibt der hohe 
Wert des Buches von der Wahl des Titels unberührt. Vgl. die Würdigungen 
von 0.H. Becker, Islam XIII, 278 ff., J. Horovitz, DLZ 1923, 97#. [und R.Hart- 
mann, OLZ 1925, 7184.) — Renaissance heißt: die Rezeption der kulturellen 
Gesamtleistung einer älteren Kulturgemeinschaft durch eine jüngere, die sich 
nit jener in geschichtlicher — völkischer oder (bzw. und) ideeller — Konti- 
auität verbunden weiß. Sie setzt ein spezifisch geschichtliches Bewußt- 
sein, die Fähigkeit zu historisch distanzierender und synthetischer Betrach- 
tung, ferner ein spezifisches Gemeinschaftsbewußtsein mit ethisch- 
reformatorischer Orientierung voraus (vgl. außer den bekannten Schriften 
von K.Burdach vor allem J.Nadler, Die Berliner Romantik [1921]. 
Kap.]). Alle die angegebenen Kriterien fehlen in der islamischen Kultur. 
Ansätze zu einer Renaissance finden sich hier, soweit ich sehe, nur an 
&iner Stelle: in der Erneuerung der großen altiranischen Tradition, zu der 
sich der Schwung nationaler Gesinnung und die hohe geistige Kultur der 
Sämänidenperiode mit dem Genie der Dagigt und Firdaust verband und 
deren Frucht das Schahname ist. In bezug auf diese Periode spricht auch 
E.G. Browne, Lit. hist. of Persia Il 13, von einer Persian renaissance, — 
Zu einer Renaissance könnte die Turaubewegung in der modernen Türkei 
werden, wenn sie sich aus einem romantisch-politischen Traum zu einer 
wahrbaft historischen Besinnung auf die alttürkische Geschichte und 
Kultur — wie sie bereits von Männern wie Köprülüzade Mehmed Fuad 
erarbeitet wird — fortbildete [vgl. dazu R. Hartmanns neuen Aufsatz über 
Zija Gök Alp, OLZ 1925, 578#.). 

2) Hierzu sei nachdrücklich auf die vortrefilichen Bemerkungen 
von R. Strothmann, OLZ 1924, 464 fi. hingewiesen. 
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islamischen selbstverständlich ist — zentralen Gebiete gei- 
stiger Tätigkeit: für die Entwicklung des religiösen und philo- 
sophischen Denkens fehlte es im Hinblick auf die Beziehungen 
zur Spätantike bisher zwar keineswegs an wertvollen Einzel- 
beobachtungen und -untersuchungen, wohl aber an einer allge- 
meinen systematischen Grundlegung, die eine allseitige und 
gesicherte Forschung auf diesem Gebiet ermöglichte. Die Frage 
nach der prinzipiellen Möglichkeit der Anknüpfung des 
islamischen an das spätantike Denken, nach dem Verhältnis 
dieser Befruchtung des islamischen Denkens von aufien her zu 
seinen eigenen, immanenten Entwicklungsmöglichkeiten, ist in 
der erforderlichen Schärfe und Klarheit erst neuerdings von 
L. Massignon gestellt worden. In seinem Werke über 
Halläf und der es ergänzenden Monographie über die Ursprünge 
der Terminologie der islamischen Mystik hat er für alle weitere 
Forschung auf diesem Gebiet die feste Orientierung gegeben). 
Nur der ihm zu Gebote stehenden, bisher unerhörten Kenntnis 
und kongenialen Erfassung der gesamten geistigen Entwicklung 
der ersten Jahrhunderte des Islam konnte cs gelingen, zwischen 
autochthoner Gedankenentfaltung und Rezeption fremder Speku- 
lationen im Islam eine klare Scheidung durchzuführen und 
so der Rede vom „islamischen Syukretismus“ einen positiven 
Sinn zu geben. Und indem er das Hereinwirken des spät- 
antiken in das islamische Denken an den Erweiterungen und 
Umgesteltungen des islamischen Begriffsapparates verfolgt, er- 
füllt er eine Forderung, die auf diesem Gebiete unausweichlich 
ist: ideengeschichtliche Beziehungen nur da zu statuieren, wo 
literarische Beziehungen einwandfrei bewiesen sind. Denn es 
handelt sich hier durchweg um Einflüsse, für die die Annahme 
direkter, mündlicher Tradition nicht ausreicht. 

Dieser Grundsatz gilt auch für den im folgenden zu unter- 
nehmenden Versuch, die Entwicklung einer altorientalischen, 
vom Hellenismus?) adaptierten Idee bis zu ihrer klassischen 


1) Vgl. die ausführliche Anzeige Islam XV Beft 1. 

2) Unter diesem verstehe ich lediglich den „mit der Aufrichtung des 
Achämenidenreiches.. ., dem tiefgreifendsten Einschnitt in der Geschichte 
des vorderen Orients“ (Ed. Meyer, DLZ 1924, 1773) einsetzenden Prozcek 
der gegenseitigen Angleicbung von vorderasiatischer Religiosität und 

Zeitschrift d. Deutsch. Morgenl, Ges,, Neuo Folge Band IV (Band79), 14 
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spekulativen Ausformung in der islamischen Gnosis, die durch 
neuere Arbeiten bereitsin helles Licht gesetzt ist*), und weiter bis 
zu ihrer — bisher noch nicht gewürdigten — künstlerisch-dichte- 
rischen Auswirkung zu skizzieren. Die Geschichte der Idee 
des Vollkommenen Menschen legt es nahe, an ihr zwei 
für den Aufbau der islamischen geistigen Kultur?) besonders 
eharakteristische Motive zu veranschaulichen: einmal die Tat- 
sache, daß bei der Analyse der antiken Tradition, die vom Islam 
aufgenommen wird, sich in den allermeisten Fällen eine fast 
unauflösbare Verbindung und gegenseitige Durchdringung von 
altorientalischen, zumeist iranischen bzw. mit ihrem Ursprung 
auf iranische Spekulation und Religiosität verweisenden Motiven 
einerseits und hellenistischen Gedankengängen anderseits heraus- 
stellt; sodann die Tatsache, daß gewisse Ideen, die in der isla- 
mischen Spekulation an ausgezeichneter Stelle stehen, sich aus 
dem Zusammenhang und Fortschritt des philosophischen Ge- 
dankens lösen und — man ermesse daran den fundamentalen 
Abstand von der Begriffsbildung im abendländischen wissen- 
schaftlichen Denken! — zu Symbolen von ausgesprochen 
ästhetischem Charakter werden, infolgedessen von der 
Dichtung aufgenommen werden und in ihr als Sinnbilder, die 
dem dichterischen Gestalten einen unermeßlichen Beziehungs- 





griechischer Denksystematik, dessen Ergebnis die Araber auf westiranischem 
und babylonischem Boden in einer voll ausgebildeten und literarisch fixierten 
Enzyklopädie der Wissenschaften, auf philosophischer Grundlage und mit 
eigentümlicher religiöser Orientierung, vorfinden. Hier vollzieht sich denn 
auch die eigentliche islamische Rezeption der Antike, — während sich 
z. B. kaum direkte Zusammenhänge zwischen alexandrinischer Schulwissen- 
schaft und der islamischen Kultur in Ägypten nachweisen lassen. Dagegen 
strömen in diese fortwährend Einflüsse aus dem Osten der islamischen 
Oikumene ein. 

1) R. A. Nicholson, Studies in Islamic Myslicism 1921; H.S. Nyberg, 
Kleinere Schriften des Ibn al-“Arabi 1919. Ich bitte, mich auf die Anzeigen 
im Isdam XIII 290 #. und OLZ 1925, 794f. beziehen zu dürfen. 

2) die, hier wie sonst, ihre eigentümliche Kraft zeigt, vorgefundene 
Spekulationen aus ihrer Verschwommenheit und Unbestimmtheit in die 
Form eines scharf und konsequent durchdachten Zusammenhanges zu er- 
heben, und deren besondre Stellung unter den vorderasiatischen Kulturen: 
nicht nur ihre Erbin, sondern ihre Vollenderin zu sein, auch hier an einem 
Einzelsymptom zutage tritt. 





Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 197 


reichtum eröffnen, festgehalten und variiert und ausgedeutet, 
und doch nicht von ihrem ursprünglichen, philosophischen oder 
religiösen Sinn losgelöst werden. Dies führt an eine der schönsten 
Aufgaben heran, die der Islamforschung gestellt sind: an die 
Analyse der unzweifelhaft bedeutendsten künstlerischen Produk- 
tion, die der Islam ins Leben gerufen hat: der klassischen persi- 
schen Lyrik in ihrem ganz singulären Stil, zumal in der unerhört 
spannungsreichen und doch, wenigstens in ihren Hauptträgern, 
zur letzten Harmonie ausgeglichenen Beziehung von Sinnlichem 
und Geistigem, die den Inbegriff dieser ihrer Eigenart ausmacht. 

Der soeben gegebene Hinweis auf die Bedeutung älterer 
iranischer Tradition im Islam bedarf noch einer kurzen Aus- 
führung. Es steht fest, daß die für die Gestaltung der isla- 
mischen Kultur in erster Linie in Frage kommende Ein- 
wirkung, die alle anderen an Bedeutung und Tiefe bei weitem 
überragt, von der hellenistischen Spätantike ausgeht, so wie sie 
sich auf vorderasiatischem Boden fortgebildet hat. So kam es, 
daß sich die Interessen der Forschung vorzugsweise in dieser 
Richtung bewegten, und daß der Blick von derjenigen Kultur, 
deren Einfluß nächst dem der griechischen in Frage kommt, 
abgelenkt wurde: von der Kultur des persischen Mittelalters, 
der Sasanidenepoche. Obwohl man einsah, daß alle entscheiden- 
den Gestaltungen der islamischen Geisteskultur auf dem Boden 
des zertrümmerten Sasanidenimperiums, sei es in Babylonien, 
sei es im eigentlichen Iran, geschaffen worden sind, obwohl 
man den Wirkungen, die von dort herrührten, auf Schritt und 
Tritt in der islamischen Literatur begegnete, wurden doch nur 
ganz vereinzelte Versuche gemacht, um einen Überblick über 
diese Zusammenhänge zu schaffen!). Die Schwierigkeiten sind 


1) In erster Linie sind hier die Arbeiten des Russen K. A. Inostrancev 
zu nennen. Fine besondere Bemerkung erfordert der hierhergehörige Auf- 
satz des Meisters der Islamforschung I. Goldziher, Islamisme et Par- 
sisme (Rev. hist, rel, 43, 1901, 1#£.). Hier ist das Problem im ganzen Umfang 
aufgerollt und für eine Reihe von entscheidenden Punkten auch geklärt: 
so für die persischen Einwirkungen, die in der Staats- und Herrscherauf- 
fassung der ‘Abbäsiden und in ihrem Konfessionalismus sichtbar werden, 
für einzelne religiöse Vorstellungen und Handlungen (Verdienstlichkeit der 
Goranrezitation, zahlenmäßige Berechnung religiöser Verdienste, Fünfzahl 
der täglichen rituellen Gebete, Hochschätzung des Zahnstochers), Aber 

14* 
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infolge des fast völligen Fehlens originaler Quellen für die 
Kulturgeschichte der Sasanidenepoche sehr groß. Wir kennen 
über die geistige Entwicklung der Zeit nur indirekte und sum- 
marische Angaben; so haben wir nur ganz unbestimmte Vor- 
stellungen von dem als solchem gesicherten Faktum der Re- 
zeption hellenistisch-aramäischer Wissenschaft und Literatur. 
Und um die Bedeutung des religionsgeschichtlich wichtigsten 
Ereignisses der Zeit, der Entstehung der manichäischen Religion, 
wird gegenwärtig ein Streit geführt, in dem eine Verständigung 
mehr und mehr aussichtslos zu werden scheint. Während die 
Mehrzahl der Forscher heute davon überzeugt ist, daß der 
Manichäismus die konsequente Durchbildung des iranischen 
Dualismus ist und daher in die Geschichte der iranischen Re- 
ligion gehört — unbeschadet der Tatsache, daß er inhaltlich 
und nach seiner Ausbreitung weit über den Rang einer „Sekte“ 
hinausragt und in die Reihe der Weltreligionen gestellt zu 
werden beansprucht —, wird von andrer Seite die allerdings 
evidente Verschiedenheit der religiösen Grundstimmung zwischen 
der ethisch-aktivistischen, welt- und lebensbejahenden Zara- 
thustrareligion — die hier in einer heute nicht mehr zulässigen 
Weise mit der iranischen Religion überhaupt gleichgesetzt wird 
— und der asketisch-mystischen, weltverneinenden und in der 
Erkenntnis die Erlösung suchenden Religion Manis zum Aus- 
gangspunkt gemacht, um von hier aus jeden tieferen Zusammen- 


die Beziehungen der eigentlichen Geisteskultur treten vollkommen zurück, 
— und sie müssen es, weil der Islam bier nur zur parsischen Orthodoxie 
in Beziehung gesetzt wird. Deren Wirkung auf den Islam ist aber, wie 
wir heute mit Sicherheit sagen können, nahezu belanglos gegenüber den 
Wirkungen, die von den mit der zarathustrischen Staatsreligion parallel 
laufenden gnostischen Häresien ausgehen, für deren Vertreter die Muslime 
den Sammelbegriff zindig haben. Wenn TaälibI und Nizämalmulk in der 
Bätintja die Fortsetzung der Häresie des Mazdak sehen, so haben sie 
sachlich gar nicht so unrecht, [Für Mazdak ist jetzt auf die sowohl in 
ihren literarkritischen wie politisch-historischen und religionsgeschicht- 
lichen Ergebnissen babnbrechende Untersuchung von A. Christensen, Le 
rögne du roi Kawädh 1 et le communisme Mazdakite (Det kgl. danske vidensk. 
selsk., hist,-fil, Medd. IX, 6 [1925]) zu verweisen.) Von manichäischen Ein- 
wirkungen wird unten noch die Rede sein. Goldziher weist 8. 5 und 8. 9 
mit besondrem Nachdruck auf die Bedeutung der Eroberung des “Iräg für 
die Ausgestaltung der islamischen Kultur hin. 


Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 199 


hang zu bestreiten‘). Vielleicht können wir hier von den 
islamischen Religionshistorikern lernen: sie scheiden zwar bei 
der Klassifizierung und Beschreibung der nichtislamischen Re- 
ligionen genau zwischen „Magiern“ und Manichäern, lassen aber 
die Verwandtschaft beider, die in der gemeinsamen Grundidee 
von den zwei entgegengesetzten kosmischen Mächten und in 
der Berufung Manis auf Zarathustra faßbar wird, nicht minder 
deutlich hervortreten und tragen endlich der Tatsache Rechnung, 
daß die missionierende Tendenz Manis und der Seinen von 
vornherein und mit bekanntem Erfolg nach Iran hin gerichtet 
ist, — ein Zeichen für die Wahlverwandtschaft zwischen dem 
iranischen Geist und der Lehre Manis®). Jedenfalls gehören 
die manichäischen Einflüsse, wie sie auch gelegentlich von 
Muslimen empfunden und verurteilt werden?) — so in dem noch 
zu erwähnenden Falle des großen Arztes Räzi —, unzweifelhaft 
in den allgemeinen Zusammenhang der iranischen Einflüsse auf 
den Islam*). Dabei ist allerdings ein Doppeltes zu beachten: 
Der Manichäismus hat, wie wir an Räzi beobachten können, 
wie im Mittelmeergebiet, so im Islam, hauptsächlich durch seine 
spekulativen Grundgedanken, seine großartige Gesamtdeutung 

1) So neuerdings in den Arbeiten von 0. G. von Wesendonk, 
Urmensch und Seele in der iranischen Überlieferung (1924) und I. Schef- 
telowitz, Is Manichaeism an Iranian Religion? (in Asia Major I). 
Auf die erstere, die zum Teil den gleichen Gegenstand behandelt wie 
der vorliegende Aufsatz, aber in sehr abweichender Auffassung, kann ich 
hier nar kurz hinweisen, im übrigen muß ich mich auf meine In den GGA 
erscheinende Anzeige beziehen. Eine Auseinandersetzung über Einzelheiten 
wäre hier schon daram unangebracht, weil die Divergenz vor allem grund- 
sätzlicher Natur ist, und weil zudem die philologischen Voraussetzungen, 
von denen v. Wesendonk ausgeht, überholt sind. 

2) Vgl. Abul-Ma’alt, bayan al-adyän (bei Ch. Schefer, Chrestomathie 
Persane I) 145, wo die Trennung der beiden Abschnitte madhab i Mänı 
und mashab i tanawi unter besondern Überschriften, wie A. Ohristensen 
(Monde Oriental V 212) gezeigt hat, ein bloßer Schreiberirrtum ist. Ferner 
Ibn Hazm, al-figal fil-milal I 34 f. und Sahrastänt, al-milal wan-nihal 18. 

3) Vgl. L. Massignon's Exkurs über zandaga (Passion 161, 186 ff). 

4) Es ist Ichrreich, daß Ibn Hazm an der soeben zitierten Stelle die 
— zweifellos an der manichfischen Lehre von den fünf Lichtelementen 
orientierte — Lehre des RäzI von den fünf anfaugslosen Prinzipien auf 
die „Magier“ zurückführen will. 
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des Sinnes der Welt und des Menschen gewirkt!), nicht durch 
seinen phantastischen und weitläufigen mythologischen Apparat, 
der in den orientalischen Quellen — im Gegensatz zu den 
abendländischen — unverhältnismäßig stark in den Vordergrund 
tritt und darum auch in der neueren Forschung eine allzu große 
Rolle spielt‘). Zweitens aber ist er in seiner Auswirkung gar 
nicht aus dem Allgemeinzusammenhang jener homogenen 
geistigen Kultur herauslösbar, die sich schon Jahrhunderte vor 
der arabischen Okkupation über Vorderasien mit Einschluß der 
Westprovinzen des sasanidischen Reiches erstreckt?) und deren 
tragendes Gerüst dem griechischen Denken entlehnt ist. Und 
das gilt für die Wirkung des iranischen Geistes in den letzten 
vorislamischen nnd den ersten islamischen Jahrhunderten durch 
weg: sie ist von der Wirkung des Hellenismus gar nicht zu 
trennen®), und die Hauptaufgabe der Forschung ist hier die 





1) Für den abendländischen Manichäismus ist hier — außer auf Faustus 
von Mileve, den Gegner Augustins — auf die in ihrem Werte gar nicht zu 
überschätzenden Abschwörungsformeln zu verweisen: die griechische druckt 
K. Keßler, Mani 408 ff. ab, die lateinische hat jetzt W. Bang wieder ans 
Licht gezogen ( Muston 38 [1925] 588). Gleiches gilt für die neumanichäischen 

* Bewegungen (vgl. Zöckler bei Herzog-Hauck 13, 757 fl. und R. Reitzen- 
stein, Weltunterganysvorstellungen [in Kyrkohisteris: Arsskrift 1924] 60 f.). 

2) Ihr Problem mit einem ewinenten Reichtum an Gesichtspunkten 
in den Vordergrund gerickt und dadurch die Fachwissenschaft zu erneuter 
Dorcharbeitung des ganzen Zusammenhanges gezwungen zu haben, ist das 
große Verdienst O. Spenglers, vgl. die Würdigungen C. H. Beckers in 
dieser Zeitschrift 77, 255 #. und Ed. Meyers in DLZ 1924, 1759 ff. 

3) Das hebt schon C. H. Becker; Islam XIII 279 hervor. — Ein 
außerordentlich interessantes, als solcbes noch nicht berücksichtigtes Spe- 
eimen für die Rückwirkung des griechischen, vom Islam rezipierten Denkens 
auf die iranische Theologie ist die frühestens in ‘abbäsidischer Zeit ent- 
standene Apologie der zoronstrischen Religion von Mardänfarrux, Sohn des 
Ohrmazddäd, das Nkand-gumäniy vitär („Zweifelzerstörende Entscheidung“). 
Man vergleiche vor der vielfach unklaren und zweifelhaften Übersetzung 
E W. Wests (Pahlari Texts III= Sacred Books of the East XXIV, 115 ff.) 

die kurze Inbaltsangahe vor seiner Edition der Päzand- und Sanskritversion 
* «Bombay 1887). Die Schrift ist in ihrem apologetischen und noch stärker 
in ihrem polemischen Teil (cap. XI gegen die Muhammedaner, cap. XII 
und XIV gegen die Juden, cap. XV gegen die Christen, cap. XVI gegen 
die Manichäer) vollkommen von den Begriffen und dialektischen Methoden 
der hellenistisch-arabischen Philosophie beberscht. An die Stelle der 
rein assertorischen Darstellung der älteren persischen Lehrschriften, deren 


Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 201 


Rekonstruktion der hellenistisch-aramäisch-iranischen Gesamt- 
kultur, für die in der Tat kein besseres Schlagwort gefunden 
werden konnte als das von der „magischen Kultur“. 


2, Die in der islamischen Gnosis zur vollen Entfaltung 
gelangte Idee des Vollkommenen Menschen ist eine Schöpfung 
dieser „magischen Kultur“ und ein unvergleichlich eindrucks- 
volles Symbol für sie. Sie geht in letzter Instanz auf die 
Gestalt des Urmenschen in der altiranischen Spekulation zurück. 
Im jüngeren Awesta finden wir, in liturgischen Reihen und ohne 
nähere Bestimmung, seinen Namen: Gaya marotan „sterbliches 
Leben“, auch einfach_Gaya „Leben“. Die zusammenhängende 
Überlieferung finden wir erst in späten mittelpersischen, danach 
in arabischen Büchern. Er heißt hier Gayömard (geschrieben 
gayökmart), arab. Kayümart; in noch unveröffentlichten mani- 
chäischen Turfanfragmenten kommt die Form Gämurd (ge- 
schrieben gyhmurd, NGGW 1911, 4 Anm.) vor. Die Haupt- 
quelle ist die mittelpersische Genesis, ein bereits von dem 
Begründer der Awestaforschung, Anquetil Duperron, bekannt 
gemachtes und konventionell Bundahiän „Grundlegung“ (statt 
yichtig Zandagasilı „Überlieferungskunde“) genanntes Buch, 
über dessen literarische Stellung und Bedeutung erst in neuester 
Zeit Klarheit gewonnen ist. Zunächst ist es erst seit siebzehn 
Jahren in vollständiger Fassung durch die photozinkographische 
Wiedergabe einer indischen Handschrift allgemein zugüng- 


letzter Rekurs das „Es steht geschrieben“ ist, ist hier der Versuch einer 
rationalen Begründung des Dogmas, d.h. in erster Linie des Theodizee- 
problems getreten: den Hauptgedanken, die Rückführung des Bösen auf 
eine selbständige außergöttliche Macht, sucht der Verfasser als denknot- 
wendig zu erweisen. Er nimmt auf spezielle philosophische Richtungen 
Bezug: so polemisiert er 6,1 gegen die dahrt’s (vgl. schon meinen Hinweis 
OLZ 1928, 461), 6,85 gegen die Sophisten (päz. suwastäi, skr. sunastäylka 
— nach arab, süfistä't, vgl. ». B. Berünt, ätär 82,22), 11,280 gegen die Mu‘ta- 
ziliten (päz. mudzart, skr. muthajarika). Wichtig ist, daß der leider ver- 
stümmelte Abschnitt über den Manichilismus (neu bearbeitet von C. Sale- 
wann in Mm, Acad. Pätersb. * VI6 [1904]) die Lehre Manis durchaus 
nach seinen spekulativen Leitgedanken behandelt, und insofern allen an- 
dern orientalischen Darstellungen gegenüber — was oben 8.200 Anm. 1 
zu ergänzen ist — in die Reihe der westlich-christlichen Refutationen 
tritt, 
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licht), während die früheren Editionen und Übersetzungen 2), die oft 
für religionsgeschichtliche Untersuchungen benutzt wurden, auf 
einem stark verkürzten und von Fehlern wimmelnden Text 
beruhten. Die vollständige Version — das sog. Grosse Bun- 
dahi$n, weiterhin als Gr. Bd. zitiert — ist bisher nur durch 
einzelne Mitteilungen von J. Darmesteter und E. Blochet 
nach einer Pariser Handschrift und durch die hervorragende 
Bearbeitung des 28. Kapitels von A. Goetze®) bekannt, aber 
noch nicht im Zusammenhang bearbeitet — und bekanntlich 
bedeutet bei mittelpersischen Büchern die bloße Entziflerung 
einen Hauptteil der Arbeit. Anderseits hat erst Goetzes 
Untersuchung die endgültige Gewißheit erbracht, daß, worauf 
schon E. West mehrfach hingewiesen hatte*), das Bundahiön 
im wesentlichen awestische Tradition, die uns im Original nicht 
erhalten ist, enthält). Damit bekommt das Buch denselben 
Quellenwert wie die erhaltenen awestischen Schriften °); Glossen 
und Zusätze lassen sich aus dem alten Überlieferungsbestande 
unschwer ausscheiden, 

Wenn nun festgestellt ist, daß die Lehre vom Urmenschen, 
und zwar im Zusammenhange der Lehre von der Weltent- 
stehung, der awestischen Religion angehört, so ist weiter zu 
fragen, ob sie schon für deren älteste Form, die Religion Za- 
rathustras, wie sie in den Gäthäs vorliegt, angenommen werden 

1) The Bündahishn, being a Facsimile of the 7D Manuscript Nr. 2. 
ed. Uy die Late Bread 7. D. Anklesaria wilh an Introduetiom dy BT. 
Anklesaria, Bombay 1908. 

2) N. Westergaard, Bundehesh, liber pehlevicus 1851. Fr. Windisch- 
maun, Zoroastrische Studien 1863. F. Justi, Der Bundehesh 1868. E. West, 
Pahlavi Texts ], 1880 (Sacred Books of the East P). 

8) Persische Weisheit im griechischen Gewand (ZIT II 60 #. 167 ff). 

4) Vgl. die Stellen bei Goetze l.c. 76A.2 (wo 13 statt 187 und 
465 statt 463 zu lesen), ferner auch Tiele-Gehrich, Gesch. d. Rel. im 
Altertum 11 5, 88. 

5) Es ist ein Auszug ans der paraphrasierenden mittelpersischen 
Übersetzung eines verlorenen Teils des Awosta, des Damdaö-Nask („Buch von 
der Schöpfung“), von dem uns an andern Stellen eine Inhaltsangabe er- 
halten ist. 

6) Daß v. Wesendonk (vgl. oben S. 199 Anm. 1.) Goetze’s Beweis- 
erir obne Prüfung ablehnt (l.c. 122), ist ein Hauptgebrechen seines 

uches, 
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kann. Schon A. Christensen hat treffend bemerkt!), daß 
sein eigentlicher Name („Sterbliches, Leben“) nicht von den 
ühnlicben, aus abstrakten Begriffen gebildeten Namen für 
göttlich-geistige, individuell gefaßte Mächte getrennt worden 
kann, die für Zarathustras Religion so charakteristisch sind. 
Hierzu möchte ich das Argument hinzufügen, daß die in den 
Gäthäs mehrfach begegnende Gestalt des Urrindes, das in der 
höchst merkwürdigen zweiten Gäthä als Kläger auftitt, völlig 
unklar bleibt, wenn man in ihr nicht eine Parallelbildung zur 
Gestalt des Urmenschen sieht?). Beide treten denn auch in 
in der Kosmologie des Bundahiön in strenger Parallelität auf. 
Außerdem rückt die bekannte vedische Entsprechung, der kos- 
mische Urmensch (purusa), dessen Opferung durch die Götter 
die Welt ins Dasein führt (Rgveda X 90), auch die iranische 
Gestalt des Urmenschen in das arische Altertum hinauf. 

Dadurch wird nun aber die bereits 1902 von dem dänischen 
Forscher E. Lehmann vorgetragene®), von Christensen 1.c. 32 
und v. Wesendonk 1. ce. 173 nicht erwähnte These, daß der 
Urmensch bereits in den Gäthäs genannt wird, bestätigt. 
Lehmann verweist auf die in jeder Hinsicht wichtigste dritte 
Gäthä (Yasna 30), wo in der 6. Strophe von den Döven 
die Rede ist, die bei der uranfänglichen Entscheidung sich zur 
Partei des bösen Geistes schlagen. „Da liefen sie zusammen 

1) Le premier homme et le premier roi dans Phistoire ligendaire des 
Iraniens I (1918) 42. Auf dies vortreffliche Buch, das in vorbildlicher 
Übersichtlichkeit und Klarheit das mittelpersische und arabische Material 
zur Urmenschlegende zusammenträgt und analysiert — allerdings unter 
Ausschluß der wanichiischen Überlieferung und aus dem Gr.Bd, nur 
die früher von Blochet veröffentlichten Auszüge bietend —, sei für diesen 
ganzen Abschnitt hingewiesen. 

2) Eine Parallelbildung, die sich ohne weiteres aus der sozialen 
Tendenz erklürt, die Zarathustra verfolgt: sein Bestreben ist es ja, die 
ostiranischen Nomaden zur Seßhaftigkeit, zur Bodenbebauung und Vieh- 
zucht und zur Aufgabe der orginstischen 'Tieropfer zu bewegen. Daß 
er die mythische Gestalt des Urrindes — die später bekanntlich in der 
Mithrasreligion ganz in den Vordergrund tritt — neu erschaffen hätte, ist 
ganz unwahrscheinlich. Wohl aber dürfen wir annehmen, daß er, seinem 
Leitgedanken von der durchgängigen Entsprechung geistiger Prototypen 
und körperlicher Geschöpfe gemäß, einen älteren Mythos von Urmensch 
und Urrind neu stilisiert bat. 

8) Zarathustra. En bog om Persernes gamle tro 179. 
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zu Aölma [np. zifm, der als Dämon personifizierte Zorn, bes. die 
orgiastische Rauschwut, Gegensatzbildung zu Vohu Manah, dem 
„guten Sinn“], durch den sie das Leben des Menschen schädigen“ 
(ya banayan ahüm marstand)!). Lehmann ist gewiß im Recht, wenn 
er in den letzten Worten — im Gegensatz zu Y. 32, 12 — Marotan 
als den Menschen »ar’ 2£oyijv auffaßt und somit den Begriff des 
Urmenschen bereits im Sprachgebrauch der Gäthäs nachweist. 

Zu seiner Charakterisierung muß hier die Angabe genügen, 
daß der Urmensch in der iranischen Überlieferung zunächst 
eine rein kosmologische, noch nieht — wie in der hellenisti- 
schen Periode — religiös oder genauer: soteriologisch betonte 
Funktion erfüllt. Er ist das Prototyp der Menschheit 
und ihr Ursprung, insofern nach seinem Tode aus Teilen 
seines Leichnams, die in den Erdboden eingegangen sind, das 
erste Menschenpaar entsteht. Eine Sonderüberlieferung?) be- 
sagt, daß aus seinen acht Teilen die acht Metalle hervorge- 
gangen seien: in ihr müssen wir den Einfluß astrologischer, 
also wohl babylonischer Vorstellungen annehmen; denn nach 
astrologisch-alchemistischer Anschauung entsprechen den sieben 
Planeten sieben Metalle, aus denen die Welt aufgebaut ist, 
und zu ihnen wird hier als achtes das vornehmste Metall, Gold, 
das aus der Seele (gyan) hervorgegangen ist, hinzugezählt — 
nach einer neuerdings von R. Reitzenstein mehrfach für die 
iranische einschließlich der manichäischen Spekulation nach- 
gewiesenen Rechnungsart, die das Ganze zu den Teilen hin- 
zuaddiert®). Aber auch in dieser — notwendig jüngeren — 
Überlieferung ist die Auffassung des Urmenschen als eines 
kosmischen Wesens womöglich noch stärker betont. 

Der Urmensch spielt nun eine Hauptrolle in dem großen 
Drama der Weltentstehung, wie es nach der Schilderung des 


1) Diese Wiedergabe setzt mit Bartholomae und Reichelt vor- 
aus, daß marständ gen. sg. ist. Andreas-Wackernagel (NGGW 1909) 
fassen die Form als nom. pl. („damit durch ihn die Menschen das Leben 
schädigen*). % 

2) Sie war bisher nur in gekürzter Form aus den „Exterpten des 
Zäösparm“ bekannt (vgl. Christensen ]. c. 23), steht aber in vollständigerer 
Fassung — die ich in der oben 8.192 Ann. 1 erwähnten Arbeit vorlege — 
im Gr. Bd. 

3) Vgl. R. Reitzenstein in Hist. Ztschr. 126, 17; 27 u.d. 


Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 205 


Bundahifn neuerdings von H. Junker wundervoll erklärt wor- 
den ist!). In der zweiten dreitausendjährigen Weltperiode, in 
der Gott seine Schöpfung aus ihrem geistig-immateriellen Sein 
in seinem Geiste in sichtbare Gestalt überführt, wird der Ur- 
mensch als eine jünglingshafte Lichtgestalt geschaffen. Mit 
dem Ablauf der Periode dringt der Widersacher in die gött- 
liche Schöpfung ein, nun entsendet Gott das himmlische Heer 
und mit ihm den Urmenschen in den Kampf gegen den Bösen. 
Zugleich beginnt das irdische Leben, und nun muß der Ur- 
mensch sterben, damit aus seinem Tode die irdischen Menschen 
hervorgehen. Sein Tod vollzieht sich mit dem Willen des 
Schöpfers: dieser senkt einen Schlaf?) auf ibn. Als er er- 
wacht, sieht er den Einbruch des Widersachers in die Welt 
vollzogen, aber sein Tod erfolgt erst — und hier finden wir 
wieder eine jüngere astrologische Tradition —, nachdem eine 
bestimmte Gestirnkonstellation eingetreten ist. 

Um seine Bedeutung in der altiranischen Spekulation . 
richtig zu verstehen, müssen wir noch einen kurzen Blick auf 
deren Struktur werfen. Durch Goetze ist es erwiesen, daß 
eine umfassende Weltdeutung auf Grund des Prinzips der Ent- 
sprechung von Makrokosmos und ‘Mikrokosmos — nach der also 
die Welt ein großer Mensch und der Mensch eine kleine Welt 
ist — in Iran bereits im 5. vorchristlichen Jahrhundert voll- 
kommen ausgebildet ist. In ihre Eigenart leuchtet der zuerst 
wohl von F.C. Andreas?) aufgestellte, neuerdings aber, fast 
gleichzeitig und von verschiedenen Ausgangspunkten her, von 





1) Über iranische Quellen der hellenistischen Aion. Vorstellung (in Vortr, 
Bibl. Warburg1125#.). Auch von dieser grundlegenden Arbeit hat v. Wesen- 
donk nur ganz flüchtig Notiz genommen. 

2) Das betreffende Wort (wraß) ist in der mittelpersischen Buch- 
schrift vieldeutig und darum bisher @r25 „Schwe'ß* gelesen, obwohl aus 
einer späteren, bisher nicht beachteten Stelle des Gr. Bd. klar hervorgeht, 
daß es sich um den „Schlaf“ handelt. Allerdings scheint das Wort schon 
von späteren parsischen Kopisten mißverstanden zu sein. Aber die phan- 
tastische Deutung der iranischen Urmeuschlehre, die H. Güntert, Der 
arische Weltkönig und Heiland 348#. gibt, ist in jedem Falle haltlos. 

8) bei R. Reitzenstein, Die hellenistischen Mysterienreligionen* 91. 
[Vgl. jetzt vor allem A. Christensen in Act. Orient. IV 101#f.). 


206 Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 


R. Reitzenstein‘), H. Junker?), A. Goetze?) und — höchst 
bemerkenswerterweise — von dem Sinologen L. de Saussure *) 
gefundene Nachweis, daß diesem System das Schema einer 
Bildung von fünfgliedrigen Reihen (Pentaden) zugrunde liegt; 
an der Bündigkeit dieses Nachweises ist nicht zu zweifeln, 
und da gleichzeitig von R. Reitzenstein die beherrschende 
Stellung des Fünferschemas in der manichäischen Spekulation 
nachgewiesen ist, so ist hier ein besonders wichtiger Beleg 
für die Kontinuität zwischen altiranischer und manichäischer 
Weltdeutung gewonnen. 

Dies Weltsystem nun — dessen Analyse unvergleichlieh 
viel wichtiger ist als Spekulationen über Herkunft und Wan- 
derung von iranischen Götternamen — gewinnt Leben durch 
den Gedanken der Zweiheit von göttlicher Schöpfung und teuf- 
lischer Gegenschöpfung und des Kampfes zwischen beiden, der 
zum Siege der lichten Mächte führt. In diesem Kampf ist, wie 
wir sahen, der Urmensch, als Vertreter und Inbegriff der 
"Menschheit, der Abgesandte und Kämpfer Gottes gegen die 
bösen Mächte‘) — genau wie im Manichäismus. Ihm zur 
Seite steht das Heer der prüexistenten Urformen der indivi- 
duellen Seelen, der Fravahr’s‘). Während bei Mani ausführ- 


1) ibid., ferner Das iranische Erlösungsmysterium 162, Rist. Zischr. 
126, 11 u.d. 

2) 1. c. 135, 1601f, 164. 

3) 1.0.78. Die Einwände, die I. Scheftelowitz (Asia Major al 
erhebt, werden nicht unwidersprochen bleiben. 

4) Le systöme cosmologique sino-iranien (Journ. asiat,, Arrül-Juin 1008), 
235. (vgl. dort S. 288 Anm. das Votum H. Junkers). 

5) Vgl. Gr. Bd.17, 12: sasom mard i ahrov dad 6 sadäarih u akärihi 
anray menüy u hamist [? jaıa, vgl. Gr. ir. Ph. Ia 8%] devan. „Sechstens 
[nach Himmel, Wasser, Erde, Pflanzen und Urrind] schuf er den Gerechten 
Menschen zur Niederschlagung und Machtberaubung des Bösen Geistes 
und aller (?) Ders“ (als der „gerechte Mensch“ wird der Urmensch 
auch im Awesta bezeichnet). Ibid. 21, 11: gayömard daxjayömandıh € ku 
mardom az öy türınay uw paö-än “angöstday” [Gr. ir. Ph. In 321] zii hand, us 
das © adyäranıh € Asänıh i dadär. „Gayomards Kennzeichnung (= spezi- 
fische Bestimmung) bestand darin, daß die Menschen aus seinem Samen 
und nach seinem Vorbild entstanden sind, und er schuf ihn zur Hilfe 
d.h. zur Beglückung [vgl. jetzt H. Junker, Ung. Jbb.V A11ff.] des Schöpfers.“ 

6) Vgl. den bei Christensen 1.c.23 oben nach Blochet mit- 
geteilten Passus des Gr. Bd., auf den ich sogleich zuräckkomme. 
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lich dargestellt wird, wie der Urmensch in die Gewalt der 
Dämonen gerät und zwar durch einen zweiten Abgesandten 
Gottes befreit wird, .aber Teile seines Lichtes zurücklassen muß, 
die dann zur Bildung der materiellen Welt und der Menschen 
mitbenutzt werden, erfahren wir über den Untergang des Ur- 
menschen in der altiranischen Überlieferung nichts Näheres. 
Nur daß sein Tod, wie bei Mani, durch denWillen Gottes erfolgt — 
nicht etwa infolge eines Sündenfalles —, können wir aus dem Zug 
entnehmen, daß Gott über ihn Schlaf senkt. Von seiner Er- 
lösung ist hier nicht die Rede, wohl aber davon, daß er als 
erster bei der Auferstehung erweckt und mit der &inen Hälfte 
des in der Sonne enthaltenen Lichtes begabt wird, während 
die andre auf alle übrigen Menschen verteilt wird. Darin 
drückt sich seine bevorzugte Stellung in der altiranischen Escha- 
tologie und seine auch hier festgehaltene kosmische Bedeutung 
aus. Bei Mani ist, wie in allen gnostischen Religionen, das 
spezifisch Eschatologische umgedeutet: bereits vor der Ent- 
stehung der materiellen Welt vollzieht sich das Drama des 
Sturzes und der Erlösung des Urmenschen, und der Gnostiker 
erneuert dies Drama in der Kontemplation, indem er darin den 
Sinn seiner eigenen Existenz ausgedrückt findet: so wie der 
Urmensch, der Sohn Gottes, von den Dämonen gefesselt wurde, 
so ist seine eigene Seele, die ein Teil der göttlichen ist, ihrem 
Ursprung entfremdet und in die Finsternis der irdisch-leiblichen 
Existenz gebannt. Aber wie der Urmensehr von dem Erlöser, 
der sein eigenes höheres Selbst ist, aus dem Bann der Dämonen 
befreit und in die Lichtwelt zurückgeführt worden ist, so darf 
der Gnostiker hoffen, durch Sammlung seiner geistigen Kräfte 
und durch Besinnung auf die göttliche Herkunft und Bestim- 
mung seines innersten Selbst den Heimweg, die Erlösung zu 
findent). So groß der Unterschied in der religiösen Haltung 
hier und dort ist — kann man ernstlich daran zweifeln, daß 


1) Dieser Gedankenzusammenhang ist von R. Reitzenstein mebrfach 
mit Meisterschaft ausgeführt worden. Ich möchte besonders auf 
den Aufsatz Vorchristliche Prlösungslehren (in Kyrkohistorisk Arsskrift 1922, . 
94, Sonderdruck ist in allen deutschen Universitätsbibliotheken vor- 
handen) hinweisen: er bietet die beste Einführung in diesen unserm 
Denken zunlichst so fremdartigen Gedankenkreis, die wir haben. 
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die altiranische und die manichäische Urmenschidee auf das 
engste verwandt sind, bzw. daß die altiranische Deutung der Welt 
und des Menschen in der Welt im Manichäismus wiederkehrt, 
nur unter verändertem religiösen Aspekt? Die Konstanz jener in 
Iran in uralter Zeit gewonnenen Welterklärung, deren großartige 
Einfachheit und Geschlossenheit, besonders in der Beantwortung 
des Theodizeeproblems, schon, wie wir von W. Jaeger!) ge- 
lernt haben, das Denken der platonischen Akademie bewegt 
hat, ist geradezu der Grundzug der vorderasiatischen Reli- 
gionsgeschichte und behauptet sich in allem Wechsel der 
religiösen Stimmung. Eine Betrachtung, die sich auf diese 
Konstanz der Idee nicht einzustellen vermag, sondern sich von 
dem ständigen, schillernden Wechsel der Formen und Symbole 
verwirren läßt, die Verschiedenheiten nicht von den Gemeinsam- 
keiten aus erfaßt, verurteilt sich selber zur Unfruchtbarkeit. 

Wir halten also fest, daß für die altiranische Auffassung 
die Idee des Urmenschen eine vorwiegend kosmologische Be- 
deutung hat: sie dient dazu, die Entstehung der Menschheit in 
mythischer Versinnbildlichung zu „erklären“. Wir haben es — 
um H. Oldenbergs Ausdruck anzuwenden — mit einem 
System „vorwissenschaftlicher Wissenschaft“ zu tun. Jeder- 
mann weiß, daß es für diesen Denktypus eine klare Unterschei- 
dung zwischen physischem und psychischem Dasein bzw. zwischen 
kosmologischer und psychologischer Funktion nicht gibt: die 
Idee der Entsprechung von Makrokosmos und Mikrokosmos 
spricht ja deutlich genug. Insofern steht der Urmensch, als 
Prototyp der Menschheit, für die altiranische Auffassung in, 
einer selbstverständlichen Beziehung zur Gesamtheit der Seelen, 
der Fravahr’s. Deren Heer erscheint neben ihm im Beginn 
des Kampfes gegen die Dämonen?), die oben 8. 206 Anm. 5 
für den Urmenschen gegebenen Bestimmungen gelten ebenso- 
wohl für die Seelen, — ihr Verhältnis zu ihm ist für das iranische 
Denken überhaupt kein Problem. Erst in den manichäischen 
Texten wird die Gleichsetzung des Urmenschen mit der Ge- 
samtheit der Einzelseelen klar ausgesprochen, — das erklärt 

1) Aristoteles (1928) 133. 

2} Vgl. besonders den oben 8.206 Ann. 6 angeführten Text, den ich in 
der mehrfach zitierten Arbeit näher bespreche. 
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sich daraus, daß hier wie in allen Erlösungsreligionen die Re- 
flexion auf das individuelle Ich, die Unterscheidung zwischen 
Geist überhaupt und individuellem Geist wachgeworden ist, 
eine Unterscheidung, die bekanntlich erst auf sehr späten Stufen 
der Entwicklung des menschlichen Denkens erreicht wird und 
außerhalb des älteren iranischen — wie des älteren indischen und 
griechischen !) — Denkens liegt. Nichts ist charakteristischer, als 
daß die ältesten iranischen Bezeichnungen für „Persönlichkeit, 
Individualität“ mit den objektivsten Begriffen, die sich denken 
lassen, den Begriffen für „Religion, Bekenntnis“ ausgedrückt 
werden (dazna, fravasi, vgl. den Namen des Meders Fravartis 
Doaögrns = „Üonfessor“). 

3. Wenn somit die kosmologisch-psychologische Bedeutung 
des Urmenschen für die altiranische Spekulation feststeht — 
auf die überaus komplizierten Beziehungen zwischen der Idee 
des Urmenschen und dem parallelen, ebenfalls in die arische 
Periode zurückreichenden Mythos von den ersten Menschen 
ist hier nicht einzugehn —, so ist es zugleich verständlich, daß 
diese Idee eine ganz außerordentliche Wirkung ausübte, wo 
immer die altiranische Weltdeutung rezipiert wurde. Wenn man 
über das Faktum des politischen Einflusses von Iran auf Vorder- 
asien im 5. und 4. Jahrhundert v. Chr. hinaus zu den inneren 
Gründen der tiefen Wirkung vordringen will, die von der ira- 
nischen auf die vorderasiatischen Religionen ausgegangen ist, 

"go muß man zugeben, daß diese Gründe vor allem in der Ein- 
° heitlichkeit, Einfachheit und Konsequenz rationaler Erklärung 
des Weltganzen unter einem leitenden ethischen Gesichtspunkt, 
wie die iranische Religion sie bot, zu suchen sind. Keine vorder- 
asiatische Religion, auch die israelitische nicht, stellte die 
Fragen, woher der Mensch komme, wohin er gehe und was er 
zu tun habe, so in den Vordergrund und beantwortete sie mit 
einer so befreienden Sicherheit und Schlichtheit, keine gab 
diese Antwort in einer gedanklich so klaren und durchgearbei- 
teten Form. Und wie in der Religionsgeschichte überhaupt, 
so gilt auch hier die Tatsache, daß eine Religion in dem Maße, 

1) (Vgl. bierzu jetzt die großartige Abhandlung von J. Stenzel, Zur 

i des Geistbegriffes in der griechischen Philosophie (in: Die Antike I, 
1925, 244ff.)). 
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wie sie eine rationale Weltdeutung aufstellt, und zwar eben 
durch diese Weltdeutung wirkt?). g 

So deutlich sich nun die Einwirkung der altiranischen dua- 
listischen Welterklärung in den vorderasiatischen Religionen 
beobachten läßt, so unverkennbar ist- anderseits der Wandel in 
der wertenden Stellungnahme des einzelnen zur Welt, 
der sich gleichzeitig vollzieht. Während die altiranische Reli- 
gion in ihrer klassischen Form die irdische Welt und die 
menschliche Existenz im Sinne der wundervollen Worte zum 
Lobe Gottes, mit denen die Mehrzahl der Achämenideninschrif- 
ten eingeleitet wird, durchaus positiv und optimistisch wertet, 
ist in den von ihr abhängigen Religionsbildungen von vorn- 
herein und ausnahmslos die entgegengesetzte Tendenz sichtbar. 
Gleichzeitig tritt die individuelle Persönlichkeit, ihr Heilsver- 
langen und ihr Erlösungsweg, in den Vordergrund des religiösen 
Interesses. Diese neue Religiosität, deren Ursprünge zeitlich 
und örtlich genau zu fixieren infolge des absoluten Mangels an 
zureichender literarischer Überlieferung wohl auf immer un- 
möglich bleibt, ist ja in ihrem Wesen und ihrer Entwicklung 
in den letzten Jahrzehnten nach allen Richtungen hin durch- 
forscht worden. Hier sind nur diejenigen Einzelbildungen zu 
nennen, in denen die Gestalt des Urmenschen wieder hervor- 
tritt, — und zwar nun in engster Beziehung zu der zentralen 
Gestalt aller dieser Religionen, der Gestalt des Erlösers. 

Schon in der altiranischen Überlieferung vom Urmenschen 
sind die Züge latent, die in den gnostischen Erlösungsreligionen 
lebendig werden: dort schon ist der Urmensch ein Wesen von 
göttlicher Natur, er vertritt als Prototyp der Menschheit auch 
die Gesamtheit der Seelen, aber bleibt doch anderseits von der 
höchsten Gottheit und ihren rdgeögo: unterschieden — er ist 
das „sterbliche Leben“, nicht einer von den „unsterblichen 
Heiligen“. In den Erlösungsreligionen handelt es sich dagegen 
um ein göttliches Wesen, dessen ursprüngliche Bedeutung — 
eben seine Funktion als Inbegriff der Menschheit — vielfach 


1) Daß v. Wesendonk (l.c. 34) diese Tatsache bezweitelt, ist nicht 
recht verständlich. Die Religionsgeschichte gibt zahllose Beispiele dafür, 
ich nenne nur eins der markantesten: die Wirkung der Predigt des Buddha 
vom Wesen des Leidens und der Leidbefreiung in Hoch- und Ostasien. 
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durch die komplizierten Göttergenealogien und -syzygien der 
Gmosis verdunkelt ist. ; 

Es ist das bleibende Verdienst R. Reitzensteins ünd nächst 
ihm W. Boussets, die Bedeutung der Lehre vom göttlichen 
“Ardownos in der Gmosis erkannt und damit das religions- 
geschichtliche Verständnis der ältesten Gnosis erst eigentlich in- 
auguriert zu haben. Nachdem R. Reitzenstein sie an den 
beiden wichtigsten Urkunden: dem Poimandres, der das erste 
Buch des hermetischen Corpus bildet, und der bei Hippolyt 
erhaltenen sog. Naassenerpredigt entwickelt hatte‘), verfolgte 
W. Bousset sie weiter durch die gesamte gnostische Lite- 
ratur, zeigte sie in den mandäischen und manichäischen Schrif- 
ten, soweit diese bekannt waren, und erkannte bereits ihre ira- 
nische Herkunft?). Es ist das schönste Zeugnis für die Genia- 
lität seines Blickes, daß er aus den ihm vorliegenden unzuläng- 
lichen Übersetzungen der mittelpersischen Bücher vollkommen 
richtig die ursprüngliche Gestalt der iranischen Lehre heraus- 
löste, wie wir sie jetzt im Gr. Bd. finden und als alt erweisen 
können®). Was die Überlieferung im Poimandres und in der 
Naassenerpredigt anlangt, so hat Prof. Reitzenstein sie in der 
eingangs erwähnten Schrift neu im Zusammenhange mit der ira- 
nischen Überlieferung interpretiert, und darauf sei hier ver- 
wiesen. Nur der Grundgedanke des Poimandres sei vergegen- 
wärtigt. Hier geht aus dem Vater aller Dinge, dem Noös, der 
ihm wesensgleiche göttliche Avdgoros hervor. Er steigt durch 
die sieben Planetensphären herab und erhält von jedem der 

1) Poimandres (1904). 

2) Anzeige von Reitzensteins Buch in GGA 1905, 697, dann 
Hauptprobleme der Gnosis (1907), deren Kap. IV ganz der Lehre vom Ur- 
menschen gewidmet ist, endlich die Artikel Gnosis und @nostiker bei Pauly- 
Wissowa. 

3) Hauptprobleme 209: „Es weisen nämlich verschiedene Anzeichen 
darauf hin, daß... der Mythus ursprünglich den Verlauf gehabt haben 
muß, daß die höchste Gottheit selber den Urmenschen tötet oder als 
Opfer darbringt, um durch seinen Tod die Weltentwieklung in Bewegung 
zu setzen [vgl. oben 8.205, 207]... Die Idee, daß die höchste Gottheit selbst 
das Urwesen preisgibt und tötet, um die Weltentwicklung herbeizuführen, 
würde in einer viel genaueren Analogie stehen zu der Wendung des Mythus 
in der Gnosis, nach welcher der Urmensch durch sein freiwilliges Ver- 
sinken in die Materie die weitere Entwicklung herbeiführt.* 

Yaitschrift 4, Deutsch. Morgenl, Gor., Nene Folge Band IV (Band 7). 16 


212 Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 


Sphärenherrscher Anteil an dessen Natur, — es ist das der 
gleiche Gedanke, der in der iranischen Nebenüberlieferung (die, 
wie wir 8. 204 sahen, nicht ursprünglich ist, aber doch wohl 
weit älter als der Poimandres) derart ausgedrückt wird, daß 
der Urmensch die Metalle, die Repräsentanten der Planeten 
in sich enthält und im Tode aus sich hervorgehen läßt. 
Dann erblickt er niederschauend sein Bild in der Materie, ge- 
winnt es lieb, läßt sich zu ihm hinab und gerät dadurch in die 
Banden der niederen Natur. Daraus wird dann die Doppel- 
natut des Menschen, der von göttlicher Herkunft und wesen- 
haft frei und doch wiederum in die niedere Welt gefesselt ist, 
erklärt, — ein Gedanke, der in der unmittelbaren Konsequenz 
der altiranischen Auffassung liegt, aber ihr gegenüber doch ein 
Novum bedeutet. — Die hermetische Lehre scheint bei ihrer 
Rezeption in die islamische Geheimwissenschaft ganz und gar 
unter Gesichtspunkte der Astrologie und des Sympathiezaubers 
gerückt worden zu sein. An der Stelle des *Avdownos, der 
im Poimandres der Repräsentant des aus der Lichtwelt herab- 
gesunkenen Geistes, des innersten Selbst im Menschen ist, ge- 
winnt im arabischen Hermetismus, wie H. Ritter bei zwei von 
ihm untersuchten Schriften erkannt hat!), der „Geist der voll- 
kommenen Natur“ zentrale Bedeutung — ein höchst inter- 
essanter Begriff, in dem sich gewissermaßen die astrologische 
Weltanschauung kristallisiert: er drückt das persönliche 
Geschick des Individuums aus, wie es durch das Horoskop 
festgelegt ist — den Jaluov in Goethes „Orphischen Ur- 
worten“. 

Hinsichtlich der Naassenerpredigt ist hier zu bemerken, 
daß sie zum erstenmal den für die Folgezeit so wichtigen 
Terminus des Vollkommenen Menschen, z&lsıos Ävdownos 
bringt?). Am bedeutsamsten für unseren Zusammenhang ist aber 
ein Kreis von Schriften innerhalb der frühchristlichen Literatur, 
in denen die Idee des Urmenschen in einer neuen, eigenartigen 
Umformung und in Kombination mit einigen weiteren Ideen 
erscheint, die sämtlich im Islam zu neuem Leben geweckt 
worden sind und dort eine bedeutende Rolle spielen, die sich 


1) Vorträge Bibl. Warburg I 1218. 
2) Vgl. den Text bei Reitzenstein, Poimandres 83 ff. 
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aber auch im Manichäismus nachweisen lassen: die 
Clementinen. Die Beziehungen zwischen ihrer Lehre und der 
islamischen Auffassung vom Propheten und Imam sind von 
jeher bemerkt worden, aber die Frage der historischen Ver- 
mittlung ist noch nicht geklärt. Von einer direkten literarischen 
Einwirkung kann keine Rede sein: die hier in Frage stehenden 
Gedanken werden in den Olementinen im Rahmen einer apo- 
kryphen Apostelgeschichte vorgetragen und dabei mit einer 
Fülle von ganz heterogenen Lehren jüdischen, christlichen und 
gnostischen Gepräges verquiekt. Es ist undenkbar, daß gerade 
nur sie aus den uns bekannten Texten der Clementinen heraus- 
gelesen wären. Anderseits kehren sie in den verschwommenen 
Angaben der Kirchenväter und Häreseologen über einzelne 
judenchristlich-gnostische Sekten wie die Ebioniten und Elke- 
saiten wieder, so daß hier eine weit verbreitete Tradition anzu- 
nehmen ist, deren Ausgangspunkt und Mutterboden mit vieler 
Wahrscheinlichkeit auf aramäischem Boden gesucht wird’). Ihr 
Fortwirken im Islam muß wohl wesentlich auf mündliche Über- 
lieferung von Proselyten aus christlich- und jüdisch-sektiereri- 
schen Kreisen zurückgeführt werden — während die alsbald zu 
erwähnenden Einflüsse verwandter manichäischer und neu- 
platonischer Gedanken im Islam mit Sicherheit als literarisch 
vermittelt anzusehen sind. 

Charakteristisch für diesen historisch so schwer zu fassen- 
den Ideenzusammenhang ist nun die schon in der Naassener- 
predigt angedeutete Beziehung des Urmenschen in seiner kos- 
mischen und soteriologischen Bedeutung auf den Adam des 
Alten Testaments, der bier als Empfänger der Uroffenbarung 
erscheint, und weiterhin auf Christus, in dem sich der Urmensch 


1) Vgl. Bousset 1. 0. 158f. 186 (vgl. vorher 186 ff. den ausführlichen 
Nachweis von Persischem in den Clementinen).. Nach der grund- 
legenden literarischen Analyse der Clementinen, die H. Waitz angestellt 
hat (Texte und Untersuchungen, NF. 10, 1904, — vgl. auch Herzog-Hauck 
23, 312#.), gehört das uns hier beschäftigende Gedankengut einer der 
beiden Quellenschriften, den judenchristlich-guostischen Kngtyuara Ilfrgov 
an, wo es bereits dem antimosaischen Gesichtspunkt angepaßt ist. Diese 
Schrift muß als Hauptvertreter einer verschollenen Literatur angesehen 
werden. 

15* 
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erneuert?j. Gott hat sich auf die eine und einmalige Often- 
barung nicht beschränkt, sondern läßt sie zu allen Zeiten durch 
den älndhg ugoprjuns erneuern, der in den einzelnen Gestalten 
eines bis zu Christus reichenden und mit ihm, der der letzte 
und zugleich der höchste und erste ist, abschließenden Pro- 
pheten-Zyklus wiederkehrt. Die Unstimmigkeit, die sich in der 
Zählung dieser Propheten herausstellt — es sind sieben, neben 
denen als achter Christus erscheint, anderseits aber wird er 
wieder unter den sieben mitgerechnet —, würde sich leicht 
erklären, wenn man auch hier jene oben 8. 204 erwähnte Rech- 
nungsart annehmen dürfte, die das Ganze zu den Teilen hin- 
zuzählt. Tor Andrae hat in seinem Buch über Die person 
Muhammeds in lehre und glauben seiner gemeinde (1917) 
Kap. VI wundervoll dargestellt, wie die gnostische Lehre von 
der Prophetie im Islam erneuert wird, zunächst in der von 
Muhammed selber aufgestellten Reihe seiner Vorgänger, deren 
„Siegel“ er ist?), dann vor allem in der tischen Lehre von 





1) Wie auf die in ihrer Tiefe gar nicht zu überschätzende Ein- 
wirkung der Urmenschspekulation auf die jüdische Religion — Mensch 
und Menschenschn bei Daniel, im IV. Ezra und Henoch — und auf das 
Urchristentum — „Menschensohn“ der Evangelien —, so kann auf die 
höchst interessanten, den Urmenschen (254m "illai, adäm qadmon) wieder 
vollkommen als kosmisches Wesen fassenden Ausgestaltungen der alten 
Spekulation in der jüdischen Gnosis, der Qabbala, nur im Vorbeigehen 
verwiesen werden, vgl. etwa A. Franck-A. Gelinek, Die Kabbala, 
117, 126, 130, 167 (Mikrokosmoslehre), 248, 258. Leider fehlt es ganz an 
einer nach modernen wissenschaftlichen Grundsätzen gearbeiteten Dar- 
stellung. Die große Zoharübersetzung von de Pauly und Karppes 
Eitude sur les origines et la nature du Zohar, also die beiden Werke, auf 
die Nichtspezialisten vor allem angewiesen sind, werden in einem ausge- 
zeichneten und höchst lehrreichen Aufsatz über Alchemie und Kabbala 
von G, Scholem (MGWJ 69, 1925, 18f, 95f.) als wertlos bezeichnet. 
Die Analogie der islamischen und der jüdischen Gnosis geht, nach den 
vorhandenen Darstellungen der letzteren zu schließen, bis ins einzelne: 
ibre Erhellung wäre, ebenso wie die der höchst merkwürdigen Ana- 
logien zu süfischer Frömmigkeit und Spekulation im Chassidismus 
(rgl. die Schriften von M. Buber und P. Levertoff), eine der dankens- 
wertesten Aufgaben für einen Forscher, der in den beiderseitigen Quellen 
zubause ist. 

2) Zugleich hat er treffend gezeigt, daß die gnostische Anthropos- 
lehre auf Mubammeds eigenes Berufsbewußtsein in keiner Weise gewirkt hat. 
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dem von Adam über Muhammed zu den ‘alidischen Imamen 
gelangten Charisma der göttlichen Weisheit, dessen stehendes 
Symbol das Licht ist, und endlich in der allmählichen An- 
passung des orthodoxen Muhammedbildes, hauptsächlich in der 
süfischen Spekulation, an die Imamauffassung der $ita. Er hat 
dabei von Fall zu Fall auf die Analogien in der alten Gnosis 
hingewiesen. s 
Diese hat nun ihre Vollendung in der Religion Manis, von 
der oben schon die Rede war. Die Stellung des Urmenschen 
in der manichüischen Kosmogonie ist vor allem durch die For- 
schungen R. Reitzensteins klar überschaubar geworden, und 
wir haben oben festgestellt, daß die altiranische Lehre von dem 
vor Weltbeginn als Inbegriff der Menschheit geschaffenen, von 
Gott zu seiner Hilfe gegen die Dämonen ausersehenen und in 
den Kampf entsandten Urmenschen bei Mani Zug für Zug 
wiederkehrt!), — nur daß der Urmensch hier noch den Charakter 
des gnostischen Erlösers hinzubekommen hat: er wird nicht 
getötet, sondern gefesselt und betäubt und von seinem eigenen, 
aus der Lichtwelt niedersteigenden Selbst geweckt und in seine 
göttliche Heimat zurückgeführt. Damit ist der ursprünglich kos- 
mologisch gemeinte Vorgang zum Mysterium umgedeutet, zum 
Erlösungsdrama. Die Genesis dieser Lehre bei Mani ist vorderhand 
nicht mit Sicherheit zu fassen. Es spricht alles dafür, daß seine 
Hauptquelle die ostaramäische Gnosis war (der, wie wir sahen, 
auch die charakteristischen Gedanken der Olementinen angehören). 
Yon ihr kennen wir nur die öine Sekte der Mandäer genauer, 
während wir schon z. B. von der des Bardesanes und ihrer 


1) Der oben 8. 201 nach einem Turfanfragment erwähnte Name 
Gämurd gehört jedoch nicht der ursprünglichen Form der kosmogonischen 
Lehre Manis an, sondern ist für Adam substituiert. Mani selber sprach 
nur vom „Urmenschen* ('nasa gadmaja). Während im Manichäismus der 
Urmensch im Mittelpunkt steht, tritt er — was nicht genug hervor- 
gehoben werden kann — in der mandäischen Religion ganz zurück. Im 
18. Buch des Rechten Ginzä [8. 411 Lidzbarski] erscheint Gayömard in der 
euhemerisierten Form als Urkönig, wie im mittelpersischen Königsbuch 
und den daraus geflossenen Berichten. Sein [Name wird hier unmonxa 
geschrieben: darin möchte ich nicht einfach mit Christensen 1. c. 81 Ver- 
schreibung, sondern eine Kontamination mit dem nächsten Namen in der 
Reihe der mythischen Könige, Tahmürat, sehen. 
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angeblich sehr weitreichenden Missionstätigkeit sehr wenig und 
von den gnostischen Sekten, wie den Qugäern, Kantäern und 
Dostäern, die das Scholienbuch des Theodor bar Könf er- 
wähnt (bei H. Pognon, Inscriptions mandaites), so gut wie 
nichts wissen. Infolgedessen ist die Herleitung Manis aus einer 
bestimmten Sekte kaum möglich, während es sich anderseits 
auch keineswegs erweisen läßt, daß er sich an etwaige ältere 
gnostische Richtungen der iranischen Religion anschloß. Nur ist 
unter allen Umständen zuzugeben, daß er in seine Lehre eine 
Fülle von echt iranischen Elementen verarbeitet hat, die er in 
dem gnostischen Milieu, aus dem er hervorging, nicht antreffen 
konnte, — daß er als Sproß des höchsten parthischen Adels, der er 
war, auch in der iranischen Tradition verwurzelt ist. Er erlebte 
ja den Übergang der Herrschaft von den Parthern auf die 
Sasaniden mit: während wir über die religiösen Bewegungen 
unter der Herrschaft der letzteren immerhin leidlich unter- 
richtet sind, wissen wir über die Entwicklung der inneriranischen 
Religion unter den Arsakiden — abgesehen von einigen No- 
tizen über die Fixierung des awestischen Kanons — schlechter- 
dings nichts). Darum ist es aber noch nicht gerechtfertigt den 
starren Orthodoxismus der sasanidischen Staatsreligion in die 
parthische Periode zurückzuprojizieren. Daß die allgemeine reli- 
giöse Bewegung, die Vorderasien in den letzten vorchristlichen 
und ersten nachchristlichen Jahrhunderte durchzittert hat, über- 
haupt nicht auf die Entwieklung der Zarathustrareligion über- 
gegriffen haben sollte, ist doch schwer zu denken. Jedenfalls 
ist es vorsichtiger und methodisch richtiger, die Wahrscheinlichkeit 
einer Anknüpfung Manis an bereits der Gnosis angenäherte Um- 
bildungen und Parallelbildungen der Zarathustrareligion in weitem 
Umfange gelten zu lassen, anstatt ihn aus der iranischen Reli- 
gionsgeschichte herauszureißen, und aus der Überlieferung der 
uns zufällig genauer bekannten mandäischen Sekte zu erklären, — 
zumal wo deren Schriften — das Hauptwerk ist uns soeben durch 
Lidzbarskis großartige Übersetzungsleistung erschlossen worden 
— eine erst mehrere Jahrhunderte nach Mani kodifizierte Samm- 
lung von z. T. völlig heterogenen Überlieferungen darstellt, aus 


1) Vgl. die vortreffliche Übersicht bei R. Pettazzoni, La religione di 
Zarathustra nella storia religiosa del? Iran (1920), 1578. 
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denen ein gesicherter Bestand von Lehren, die bereits vor Mani 
festgelegt wären und auf ihn gewirkt haben könnten, bisher 
noch nicht ausgesondert ist. 

Es ist kein Zweifel, daß Mani schon frühzeitig von seinen 
Anhängern als Gottwesen verehrt wurde. Damit gingen die 
Attribute des Erlösers und des Urmenschen, wie die in 
Turkestan gefundenen Hymnenfragmente zeigen, auf ihn über. 
Es ist nun interessant, daß damit im Zusammenhang auch die 
Lehre von der einheitlichen, durch einen Zyklus von Propheten 
vermittelten Offenbarung, wie die Clementinen und der Islam 
sie vertreten, und außerdem das Prinzip, weltliche und geist- 
liche Autorität durch die Behauptung eines übernatürlichen 
Zusammenhanges des Trügers der Autorität mit dem Propheten, 
wie sie in der $i“itischen Imamtheorie vorliegt, zu stabilieren, be- 
reits im Manichäismus voll entwickelt sind. Die Zeugnisse 
dafür sind nicht zahlreich — wie ja überhaupt für die eigent- 
liche spekulative Seite des Manichäismus —, aber ganz ein- 
deutig. Daß Mani sich als das „Siegel“ eines aus Zarathustra, 
Buddha und Christus bestehenden Prophetenzyklus betrachtete, 
daß er als mit ihnen und außerdem noch mit der Sonne wesens- 
eins betrachtet wurde, lehren Börünit) und die griechische Ab- 
schwörungsformel?). Einen durch Hinzunahme von Adam, Seth 
und Noah auf die Siebenzahl gebrachten Prophetenkanon lehrte 
der Manichäer Yazdänboxt®). Die vom Fihrist*) überlieferte 
negative Haltung in seinen Schriften gegenüber den vorange- 
gangenen Propheten steht hierzu in keinem Gegensatz: sie be- 
zieht sich auch vor allem auf Mose, dessen Prophetie Mani wie 
viele Gnostiker bestritt®) und auf den Jesus, den die Christen 
als den Leidenden und Gekreuzigten verehrten, während Mani 
— genau wie Muhammed (Qor. 4,156) — die Kreuzigung als 
Fabel ablehnte und einen rein geistigen Christus behauptete). 

Die Legitimierung des Herrschercharisma durch die Be- 
hauptung eines mystischen Zusammenhanges mit Mani finden 


1) Atär 207, 14, vgl. J. Horovitz im Islam XII, 67 Anm. 8, 

2) Kessler 404: vadquarilo rose röv Zagdönv »al Bovdär al zöv 
Xgioröv xal röv Mavıyalov xal röy jlıov Eva xal zöv abröv elva Adyovras. 

8) Kessler 349, 11 (aus Ibn al-Murtadä), vgl. noch Sahrastänı 192, 9. 

4) Bei Flügel, Mani 69, 11, dazu 386. 5) Sahrastänt 188, 18. 

6) Flügel 1. c. 234. 
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wir bei dem einzigen Herrschergeschlecht, das den Manichüis- 
mus annahm, den Fürsten des Uigurenreiches in Zentralasien 
(745—840). Der Herrscher, unter dem 762 der Manichäismus ein- 
geführt wurde (Buqu Chayan [Mou-yü] 759—780) führt den Ehren- 
titel zahay i Mänt „Emanation des Mani“!). Der Umstand, daß 
diese Formel, im Unterschied von der ganzen übrigen Titulatur, 
weder der türkischen Sprache der Dynastie selber noch der 
soghdischen Landessprache, sondern vielmehr dem Mittelper- 
sischen, d.h. der eigentlichen manichäischen Kirchensprache 

“ angehört, zwingt zu dem Schluß, daß sie bereits feststand, also 
wohl schon früher angewandt worden war. Einer der nächsten 
Herrscher heißt, obwohl ihm nur der niederste Grad in der 
manichäischen Hierarchie, der Grad der Auditores (niydsayan) 
zugeteilt wird, „glänzendes ‘Glied’ des Lichtgesandten“?). Wie 
die fünf Lichtelemente in der manichäischen Kosmogonie die 
„Glieder“ des göttlichen Urmenschen sind, mit denen gerüstet 
er in den Kampf gegen die Dämonen zieht, so wird Mani selber 
hier zum corpus mysticum seiner Kirche, dessen Glieder die 
Gläubigen — oder nur einzelne unter ihnen, etwa nur die Mit- 
glieder des Herrscherhauses? — sind. So genügen die beiden 
Titel, um uns eine ausgebildete gnostische Gottesgnadentums- 
lehre erkennen zu lassen, die dem &i‘itischen Legitimitätsprinzip, 
auf dem z.B. die Fätimiden fußen, nahe verwandt ist®). 


4. Die nächste große Etappe in der Entwicklung der Idee 
des Urmenschen ist nun der Ausgleich der kosmisch-soteriolo- 
gischen “Ardewros-Gestalt der Gnosis mit der Logos- und 
Nouslehre der spätgriechischen Philosophie. Dieser Ausgleich 
ist bereits im Hellenismus, also bereits in vorislamischer Zeit, 
vollkommen durchgeführt und wird als solcher vom Islam rezi- _ 


1) F: W.K. Müller, Uigurica II 95 (APrAW 1911), Festschrift für 
Filhelm Thomsen(1912)207, Ein Doppelblatt aus einem manichäischen Hymnen- 
buch 5.33 (APrAW 1918). Ferner J. Marquart in SbPrAW 1912, 490, 498. 

2%) F. W. K. Müller, Doppelblatt 5, 9, 29. 

3) Tor Andrae 1.0.9302 betont mit besonderm Nachdruck, daß das 
letztere keinen Vorgang in der Gnosis habe. Ich glaube gezeigt zu haben, 
daß ein solcher im Maniehäismus tatsächlich zu konstatieren ist. Den 
historischen Zusammenhang sehe ich vorläufig nicht, halte es aber für 
durchaus wahrscheinlich, daß ein solcher vorliegt. . 
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piert. Die Bedeutung dieser Tatsache kann schwerlich über- 
schätzt werden:-sie kennzeichnet den allgemeineren Sachver- 
halt, daß die islamische Spekulation die ältere orientalische 
Religiosität von vornherein nicht in der ursprünglichen Form- 
osigkeit ihrer phantastischen mytbologischen Einkleidung, son- 
dern in einer gewissen Disziplinierung durch die verhältnismäßig 
festen und eindeutigen Begriffe des griechischen Denkens über- 
kam, also in einer systematischen, bzw. systematisierbaren Form. 
So wurde die islamische Spekulation dazu berufen, aus dem 
ganzen hellenistisch-orientalischen Geisteserbe, zu dem als neuer 
Richtungspunkt der Gottes-und Offenbarungsgedanke Muhammeds 
tritt, ein System aufzubauen. Die Tendenz solcher System- 
bildungen mußte von vornherein aufs Enzyklopädische gerichtet 
sein: sie wollen aus der Summe der Natur-, Menschen- und 
Gotteserkenntnis Antworten auf die letzten Fragen nach dem 
Wesen der Gottheit, nach ihrem Verhältnis zur Welt und nach 
der Stellung des Menschen gewinnen. Die beiden Haupt- 
charakterzüge der gnostischen Religion: kosmologisch -psycho- 
logischer Dualismus und pessimistische Abwertung des irdischen 
Daseins, waren der islamischen Religion von Haus aus völlig 
fremd und sind, so tief sie auch in die religiöse Stimmung 
vieler Islambekenner hineinreichen, doch nie als theoretische 
Prinzipien aufgestellt worden, bzw. Denker, die dies taten — 
wie der alsbald zu nennende Räzi —, wurden zu Ketzern ge- 
stempelt. Wohl aber erhält das gnostische, auch dem Neupla- 
tonismus eigene Erkenntnisideal in der islamischen Spekulation 
eine beherrschende Stellung: die Gewißheit theoretischer Er- 
kenntnis beruht nicht auf definierten Begriffen, sondern auf 
einer unmittelbaren Evidenz, die, dem Erlebnis der religiösen 
Offenbarung gleichgeordnet, selber religiöse Bedeutung hat: 
Wissen ist auch hier Erlösung, ist Wiedergewinnung einer 
reineren geistigen Existenz. Das für die Beurteilung der 
Rezeption des ganzen hellenistisch - orientalischen Erkenntnis- 
bestandes durch das islamische Denken bei weitem wichtigste 
Werk ist die dem 10. Jahrhundert angehörende Enzyklopädie 
der sog. Lauteren Brüder von Bagra!) — gerade deswegen, 

1) Das Beste, was zu ihrer allgemeinen Charakteristik gesagt ist 
sind immer noch der Artikel von A. Müller bei Ersch-Gruber und 


920 Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 


weil in ihr das Überlieferungsmaterial gewissermaßen noch im 
Rohzustand aufgeschichtet, noch nicht, wie kurz darauf, von 
einer so mächtigen Energie systematischen Denkens wie der 
des Avicenna geformt ist. Ferner haben wir es hier mit 
Denkern zu tun, die von der bereits im 9. Jahrhundert zu her- 
vorragenden Leistungen gelangten autochthon-islamischen Theo- 
logie relativ unberührt sind, und die anderseits, wie aus neueren 
Einzelbeobachtungen) und jetzt vor allem aus dem Vergleich 
mit den Lehrschriften des Nägir i Chosrau erhellt, in engster 
Beziehung zu der großen, im 9. Jahrbundert einsetzenden Auf- 
klärungsbewegung stehen, die zugleich mit dem politischen Zielder 
Durchsetzung des fätimidischen Imamats — das von vornherein 
seine Legitimität auf die schon erwähnten gnostischen Ideen stützt 
— die Propagierung der hellenistischen Wissenschaft anstelle 
der zeitgenössischen islamischen Dogmatik und Ritualistik verfolgt, 
und die. wir als bätinidische Bewegung bezeichnen. Doch muß 
hier sogleich, um Mißverständnissen vorzubeugen, betont werden, 
daß für die Anhänger der Bewegung, die zunächst ein ausgespro- 
chener Geheimbund war, — zwar nicht nach den Aussagen 
der Gegner, wohl aber nach ihren Selbstzeugnissen, die wir jetzt 
für Nägir i Chosrau vollständig besitzen — der Gedanke einer 
bewußten Abkehr vom Islam schlechterdings nicht existierte: 
sie gehen von der Überzeugung aus, daß die goranische Offen- 
barung und die Wissenschaft ein und dieselbe Wahrheit sind, 
und wenden sich nur gegen die doppelte Irrung der Theo- 
logen: die selbständige Forschung nach dem Sinn der Offen- 


seine daselbst zitierten Rezensionen in G@A. Ferner T.J. de Boer, 
Geschichte der Philosophie im Islam T76ff., der zu Anfang und Schluß seiner 
vortrefflichen Skizze auch die gedankliche Beziehung zur Bätintja klar 
herausstellt. 
1) I. Goldziher, Islam 122 #. P. Casanova JA! 5, 5ff. (vgl. Islam “ 

XII 357). L. Massignon, der schon im Islam IV 324 die glückliche 
Formulierung „eneyclopsdie du Bätinisme islamique* gab, bat im Hallag- 
werk und in seinem Beitrag zur Browne-Festschrift das Verständnis des 
Werkes entscheidend gefördert. M. Hortens allzu kurze Darstellung (Die 
Philosophie des Islam’ 260 ff.) mißt das Werk an den gleichzeitigen Lei- 
stungen der großen Systematiker und verurteilt seine philosophische Minder- 
wertigkeit, wird aber seiner außerordentlichen allgemein-kulturgeschicht- 
lichen Bedeutung nicht gerecht. 
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barung (iftihad) — an Stelle der Unterordnung unter die alleinige, 
charismatisch begründete Lehrautorität des Imams (ta*lım) —, und 
die Verkennung des „inneren“ (bäfin), anagogischen Sinnes, der 
den „äußeren“ ritualistischen und juristischen Satzungen der 
Offenbarung zugrunde liegt. 

Wir mußten dies Milieu flüchtig skizzieren, weil es der 
Mutterboden für eine geistige Bewegung ist, die sich sachlich 
von der islamischen Theologie und der ihr korrespondierenden 
autochthonen Mystik, die erst sekundär auf Ekstase und 
Enthusiasmus, primär dagegen auf eine konsequente Normierung 
der Lebensführung nach dem persönlich erfahrenen göttlichen 
Gebot gerichtet ist, anderseits von der eigentlichen systematisch- 
philosophischen Entwicklung deutlich unterscheiden läßt, und 
die wir als islamische Gnosis zu bezeichnen haben. Sie 
verläuft in einer Entwicklung, deren Kontinuität erwiesen zu 
haben das Verdienst von M. Asin Palacios ist'), von der soeben 
gekennzeichneten geistigen Bewegung, deren Ausgangspunkte im 
“Iräg (Babylonien) und in dem von dort aus auch kulturell „koloni- 
sierten“ Chorasan liegen, bis zu dem großen Systematiker und Voll- 
ender der islamischen Gnosis, dem Spanier Ibn al-‘Arabi, dessen 
Systembildung die ganze spätere Mystik und damit überhaupt die 
theologische Literatur und die Dichtung seit dem 13. Jahrhundert, 
zumal bei den Persern und Türken, entscheidend beinflußt hat. 

Für die islamische Gnosis ist nun die Idee des Vollkom- 
menen Menschen als einer kosmischen Größe — eine Vorstel- 
lung, die der islamischen Theologie ebenso fremd ist wie den 
großen philosophischen Systemen — geradezu zum Zentral- 
begriff geworden. In ihm konvergiert die Urmenschgestalt der 
Gnosis mit den obersten Begriffen der neuplatonischen Meta- 
physik und Psychologie, dazu treten die Spekulationen über 
das Wesen des Propheten, des Imam und des „Heiligen“ (walt). 
Während aber die vollendete Form der Lehre bei Ibn al-‘Arabi 
durch neuere Forschungen bereits klargelegt ist, sind die An- 
fünge noch wenig geklärt. 

An erster Stelle wird unsre Aufmerksamkeit sich auf die 
Schrift lenken müssen, die wie keine andre für die Vermitt- 





1) Abenmasarra y su escuela, Madrid 1914. 
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lung. des Neuplatonismus an die Araber bedeutsam geworden 
ist: die auf Grund einer nicht erhaltenen syrischen Übersetzung 
von Teilen der Enneaden des Plotin von einem Syrer bearbei- 
tete und mit dem Verfassernamen des Aristoteles geschmücktet), 
dann um 840 von “Abdalmasih b. "Abdalläh Nä’ima aus Emesa 
ins Arabische übersetzte sog. „Theologie des Aristoteles“. Daß 
ihr Urheber nicht planlos, sondern unter dem Gesichtspunkt be- 
stimmter, ihm am Herzen liegender Fragen exzerpiert hat, hat 
R. Volkmann trefflich zum Ausdruck gebracht: „Fuit ... homo 
mediocriter doctus, ita tamen, ut generalem aliquam philosophiae 
Neoplatonicae haberet notitiam. Itaque doctrinam de mundo in- 
tellegibili et sensibili, de uno, de ratione et anima, de anima- 
rum ad superiora reditu in universum callebat, eamque Aristo- 
teli supponere non dubitavit“?). Man sieht, wie es typisch 
orientalische Motive sind, die seine Auswahl bestimmen: die 
dualistische Welt- und Seelenlehre und die spiritualistische Deu- 
tung der Erlösung als Heimkehr der Seele in die Liehtwelt mit 
"Hilfe der wahren Erkenntnis. Was bewog ihn, die griechische 
Spekulation heranzuziehen? Zweifellos ein starkes individuelles 
Interesse an einer theoretischen — also nicht im Mythischen blei- 
benden — Fundierung seiner Weltansicht und dazu die Einsicht, daß 
sich ihm bier, bei voller Wahrung der Gegensätzlichkeit zwischen 
den beiden Reichen, doch eine monistische Gesamtauffassung 
bot, — wie denn jede monistische Weltformel auf das nicht- 
wissenschaftliche und anderseits nicht durch ein festes religiöses 
Dogma gebundene Denken einen unwiderstehlichen Reiz ausübt. 
In seiner Schrift finden wir nun, außer der mehrfach vorkom- 
menden Gegenüberstellung des intelligiblen mit dem empiri- 
schen (sinnlichen) Menschen (insan "agli — hisst = vonris — 
alodmuxös ävdgwnos) einen Passus über den „ersten Menschen“, 
der nähere Betrachtung verdient. Vorher wird ausgeführt, wie 
das vom Bildhauer geschaffene Abbild des körperlichen Men- 
schen hinter diesem zurücksteht, weil dessen Kräfte in dem 
Abbild nicht wirksam sind. „Ebenso nun ist dieser sinnliche 
Mensch ein Bild nach jenem wahren, ersten Menschen (insan 
auwal), nur daß der Bildner hier die Seele ist. Sie trat her- 

1) Vgl. A. Baumstark im Or. christ. 2, 1874. und Gesch. syr. Lit. 166; 

2) Plotini Enneades (BiVl. Teubmeriana) II, Praefatio XII. 
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vor, um diesen Menschen dem wahren Menschen ähnlich zu 
machen, und zwar indem sie in ihn die Eigenschaften des 
ersten Menschen legte, nur daß sie sie in ihn schwach, gering 
und klein legte. Das bedeutet, daß die Kräfte dieses Menschen, 
sein Leben und seine Zustände schwach sind, während sie im 
ersten Menschen überaus kräftig sind. Und der erste Mensch 
hat kräftige, deutliche Sinne, kräftiger, deutlicher und klarer 
als die Sinne dieses Menschen, denn diese sind nur Bilder nach 
jenen, wie wir mehrfach gesagt haben. — Wer den wahren 
ersten Menschen schen will, der muß gut und trefflich sein und 
muß kräftige Sinne haben, die nicht beim Aufleuchten der auf 
sie strahlenden Lichter befangen werden. Dies darum, weil der 
erste Mensch strahlendes Licht ist, in dem sich alle menschlichen 
Zustände finden, nur daß sie in ihm von einer trefflicheren, er- 
habenen und kräftigeren Art sind. — Dieser Mensch ist der 
Mensch, den der erhabene, göttliche Platon definiert, wobei er 
aber?) ‘einen Zusatz zu einer Definition macht und sagt: Der 
Mensch ist diejenige (Seele), die sich des Körpers bedient und 
ihre Funktionen mit körperlichen Werkzeugen verrichtet. Er 
ist also nur eine Seele, die sich des Körpers primär bedient; 
was aber die erhabene, göttliche Seele anlangt, so bedient sie 
sich des Körpers sekundär, d.h. durch Vermittlung der tie- 
rischen Seele“). Dem entspricht im griechischen Original 
(Eon. VI, 7,5; II 431. Volkmann) ein abweichender und vor 
allem wesentlich kürzerer Text: f Ö2 yuyh . . . dr odwan... 
uogpaoasa »ad adv zal Allo elöwkov ävdochrov door Böäyero 
1ö oÖna noıjoaca, doreg xal obrov ab nonjoeı 6 Loygapos Er 
Ada irdowndr va, rw uogphv Eyaı al tods Aöyovs # za Yon, 
dc duadkosıs, rüs Öuvdueis, uvdga dvıa, drı ui odros neÖ- 
zog‘ zal öh xai elön alodıjoewv All, aladıjarıs üllas dvapyeis 
doxodoas eva, duvdgorigag dt ds moös rüs mod abröv xal 
elnövas‘ 6 db Eni todo Avdgwnos yuxis Hör Veworigas, dyodons 





1) Lies ila annahu statt i-annahu. 

2) 8. 148, 15—149, 10. Die Übersetzung Dieterieis ($. 148.) ist, wie 
durchweg, so auch in diesem Abschnitt nicht einwandfrei. Die klassischen 
Philologen werden gut daran tun, Unklarheiten der Übersetzung nicht 
ohne weiteres — wie Volkmann es tut — dem arabischen Text zur Last 
zu legen. , 
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Beitlo üvdgwnov zal aladjasız tvagyeorigas. al ein üv 6 Ilid- 
ıwv Toürov Ögıoduevos, goods db 16 "omuero ocuar, du 
Enoyektaı Tjj Frus moooyohra erg ocduan, hy ÖL devrägmgt). 
Auf die im arabischen Text zutage tretende Erweichung der 
strengen und konzisen plotinischen Dialektik ist hier nicht ein- 
zugehen. Wichtiger ist die Beobachtung, daß der philosophische 
Gedanke des Originals ganz augenfällig ins Gnostische hinüber- 
gebogen ist, was besonders in dem oben in Kursive gegebenen 
Einschub hervortritt, der eine ganz fremde und den Gedanken- 
gang unterbrechende Vorstellung hereinbringt. Dieser Einschub 
handelt vom „ersten Menschen “, der reines Licht ist und dessen 
Anschauung darum die Entwicklung besonders geistiger Kräfte 
erfordert. Während im griechischen Text die Wendung dr 
u obros ng@ros als solche zweifellos von ganz peripherer Be- 
deutung ist, nimmt der Orientale das noÖros auf und wieder- 
holt es mehrfach: offenbar verbindet sich für ihn mit dem Worte 
eine besondre und tiefere Bedeutung. Welches diese Bedeutung 
ist, wird uns sogleich klar, wenn wir uns das arabische insan 
ausal in den ihm zugrunde liegenden syrischen Ausdruck: 
’nasa gadmaja zurückübersetzen: denn dieser bedeutet den Ur- 
menschen und entspricht dem hebräischen adam qadmön ?). 

1) „Die Seele aber bildet im Körper nach sich selber ein andres Bild 
des [intelligiblen] Menschen, soweit es der Körper zuläßt, so wie wiederum 
der Maler einen andern, noch kleineren Menschen als diesen machen wird, 
und hat dann die Gestalt und die Begriffe oder Anlagen, die Eigenschaften, 
die Kräfte [des intelligiblen Menschen), alle abgeschwächt, weil dieser [sc. von 
der Seele gebildete Mensch] nicht der erste Mensch ist; ferner hat sie auch 
andre Arten von Sinnen, andre Sinne, diezwar scharf scheinen, aber schwächer 
sind im Vergleich zu denen vor ihnen und Abbilder; der über diesem [empiri- 
schen Menschen] stehende Mensch aber eignet einer schon göttlicheren 
Seele, welche einen besseren Menschen und schärfere Sinne hat. Und 
diesen meint wohl Platon mit seiner Definition [, daß der Mensch Seele 
sei], wobei er aber hinzufügt: ‘die sich des Körpers bedient’, weil (diese 
göttlichere Seele) über derjenigen steht, die sich des Körpers primär be- 
dient, während sie selber es sekundär tut“ (nach H. F. Müller). 

2) Dieterieis Übersetzung von insän auwal mit „Urmensch® traf also 
unbewußt das Rechte. Zu bemerken ist aber, daß der arabische Über- 
setzer selber die Bedeutungsfülle des syrischen Ausdrucks nicht verstand 
und ihn darum mit dem farblosen insän aumal — statt insän gadım — 
wiedergab. Daraus folgt einmal, daß der Einschub nur von dem Syrer, 
nicht von dem arabischen Übersetzer oder“seinem Korrektor KindI her- 
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Damit ist der Beweis erbracht, daß der unbekannte syrische 
Autor der „Theologie des Aristoteles“ selber von gnostischen 
Spekulationen herkam, in denen die Lehre vom Urmenschen 
eine Rolle spielte, daß er, von gnostischen Interessen geleitet 
und sie bei gegebener Gelegenheit durch eigne Zutaten zum 
Ausdruck bringend, seine Kompilation unternahm. Und zugleich 
ist damit ein schöner Beleg für den oben $. 218f. ausgesproche- 
nen Satz gewonnen, daß bereits in der vom Islam rezipierten 
philosophischen Literatur — und welche beispiellose Bedeutung 
die „Theologie des Aristoteles“ für die islamische Philosophie 
gewonnen hat, ist bekannt — hellenistisch-philosophisches und 
orientalisch-gnostisches Denken ununterscheidbar — wenigstens 
für die Araber ununterscheidbar — zusammengeflossen waren. 
Anderseits ist damit der Punkt gefunden, von dem aus in der 
weiteren arabischen Überlieferung die Fortwirkung der alten Ur- 
menschspekulation im Zusammenhang der Lehre von den beiden 
Welten, der „Hochwelt“ der präexistenten reinen Formen 
und der niederen, materiell gebundenen Welt, und vom Menschen 
als dem Verbindungsglied zwischen beiden begreiflich wird. 
Unsre Auffassung des besprochenen Einschubes wird ver- 
stärkt durch die Betrachtung der Parallelstellen, von denen 
hier 6ine noch kurz zu Worte kommen soll. Tiheol. d. Arist. 
58, 164. (= Enn. VI, 7,2; I 427 Volkmann) tritt wiederum die 
Einführung des Gegensatzes von empirischem und intelligiblem 
Menschen als Einschub auf. Plotin steht in der logisch- onto- 
logischen Erörterung des Satzes, daß der Geist seine alıla in 
sich selber trägt, so daß zwischen seinem Wesen und seinem 
Grund nicht geschieden werden kann, im Unterschiede von den 
empirischen Dingen. Hier ersetzt nun der Orientale, der dem 
griechischen Text bis Z. 15 desselben folgt, die nächsten Sätze, 
bis Z. 24 des griechischen Textes, durch eine freie Paraphrase, 
die ihm die Einführung des erwähnten Gegensatzes, wiederum 
mit starken gnostischen Anklängen, gestattet: „Ich behaupte nun, 
daß der sinnliche Mensch ein Abbild des intelligiblen Menschen 
ist. Der intelligible (‘agl?) Mensch ist geistig (rahanı)‘) und 
rühren kann, ferner ist damit ein weiteres Argument für Baumstarks Nach- 
weis (.0. 8.222 A.1) einer syrischen Vorlage des arabischen Textes gewonnen. 
1) Allein dies Wort (= syr. rühänä, rühändjä, zvevuarızds) und be- 
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alle seine Glieder sind geistig. Der Ort (maudi‘) seines 
Auges ist kein andrer als der Ort seiner Hand, und der Ort 
seiner gesamten Glieder ist kein verschiedener !), sondern sie 
alle sind an &inem Ort.“ — 

Der nächste Schritt führt uns zu dem bereits erwähnten 
Corpus der Schriften der Lauteren Brüder, für deren Entstehung 
das Jahr 373/983 ein sicherer terminus ante quem ist (s. unten). 
Für sie steht bereits jene umfassende Weltdeutung fest, deren 
Grundgedanke auf zwei große, einander korrespondierende Pro- 
zesse gerichtet ist: den absteigenden Prozeß der Differenzie- 
rung des göttlichen Ureinen durch acht absteigende Stufen des 
Daseins) und den rückläufig aufsteigenden Prozeß ihrer Inte- 
grierung im Geiste des Menschen, der Mitte und Ziel des 
Weltdaseins und, als Mikrokosmos, ein Abbild des Weltganzen 
ist, — eine Weltdeutung, die sich dann bei Ibn al-“Arabi in 
dem System eines radikalen pantheistischen Monismus vollenden 
sollte. Ihr Sinn, und damit der Sinn der Wissenschaft, wie die 

- Lauteren Brüder sie betrieben und enzyklopädisch zusammen- 
faßten, ist die Befreiung aus „dem Meer der Materie, der Fessel 
der Natur und der Finsternis des Leibes“ (bahr al-haijulä, asr 
at-tabi‘a, zulmat al-Jism). Das vornehmste Mittel zur Befrei- 
ung aber ist die Selbsterkenntnis, die sich auf vier Punkte 
richtet: die Verbindung der geistigen Seele mit dem materiellen 
Körper, Grund und Absicht dieser Verbindung, Zustand der Seele 
vor derselben und Verbleib der Seele nach der Lösung der Ver- 
bindung®). Damit ist die zentrale Stellung der Lehre vom 
Menschen, als Anthropologie und Psychologie, in diesem System 
gegeben. Daß die Lauteren Brüder die Theologie des Aristo- 


sonders die aus der hellenistischen und iranischen Mystik wohlbekannte 
Erwäbnung der „geistigen Glieder“ führt uns wiederum in die Gnosis. 

1) Der Text des letzten Sätzchens ist verdorben. 

2) Zur Orientierung vgl. T. J. de Boer, Gesch. der Philos. im Islam 84. 

3) Man erinnere sich hier, um einmal den fundamentalen Abstand 
der islamischen von der indischen Spekulation zu ermessen, an die formal 
ähnliche buddhistische Zusammenfassung des Erkenntniszieles, die 
Lehre von den „vier vornehmen Wahrheiten“: vom Leiden, vom Ursprung 
des Leidens, von der Vernichtung des Leidens, vom Weg, der zur Vernich- 
tung des Leidens führt, 
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teles kannten und schätzten, ist erwiesen.‘) Die Lehre vom 
Menschen als Mikrokosmos ("Alam sajtr) wird in der 25. Ab- 
handlung ihrer Enzyklopädie (12. Abhandlung des 2. Teiles) 
unter Entfaltung eines verwirrenden Reichtums von Beziehungen 
zwischen dem Menschen und seinen Teilen einerseits und allen 
Dingen des Weltalls anderseits behandelt?), aber eigentlich 
gnostische Einschläge finde ich dazwischen nicht®). Eine um so 
größere Rolle spielt das astrologische Element: die Beziehungen 
der Gestirne zum Menschen werden in der zitierten Abhand- 
lung durch alle Abschnitte seines Lebens von der Konzeption 
an verfolgt). N 

Die positive Komponente, die dem Zurücktreten eigentlich 
gnostischer Spekulation — trotz theoretischer Anerkennung 
der Erlösung durch das Wissen, also des treibenden Motivs der 
Gnosis — in den Schriften der Lauteren Brüder entspricht: daß 
sie nämlich eine konsequent rationale Welterklärung in auf- 
klärerischer Absicht und im Kampf gegen Unbildung und 
Dogmengläubigkeit darbieten wollen, kann hier nur angedeutet 
werden. Was sie ermöglichte, das ist doch wohl in letzter 


1) Vgl. Dieteriei, Philosophie der Araber I 183. 

2) ed. Bombay IT 297. Auszug bei Dieteriei, Anthropologie der 
Araber Alf. 

3) Sie sind hauptsächlich in dem von Dieterici nur sporadisch be- 
handelten und auch von andrer Seite noch nicht bearbeiteten IV. Teile 
der Enzyklopädie, der die Theologoumena (dakıjat) enthält, zu suchen. 

4) Ich möchte die Gelegenheit benutzen, um einen bekannten astro- 
logischen Terminus, der heute noch ebenso falsch verstanden wird wie 
von den Lauteren Brüdern, hier zu erklären. In der Bombayer Ausgabe 

11290, 14 lesen wir: „Jedes Lebewesen, das geboren wird, hat am Himmel 
zwei Eltern, so wie es auf Erden zwei Eltern hat. Das &ine von ihnen 
beiden heißt kaöchudäy d. h. Hausherr (rab al-bait), das andre Ailaf d.h. 
Hausherrin (rabbat al-bait).* „Nallino leitet in Albattani sire Albatagnii 
opus astronomicum 11 355 s. v. haildg = dies das Wort von pers. hailii 
“dominus aedis, dowinus domus’ ab.* (H. Ritter, Islam XI, 250 — ähnlich 
Dieteriei, Anthropologie 91.) Diese Deutung ist nicht richtig, Arlag — wo- 
von hailij nur eine Entstellung ist — heißt nicht „Hausherr*, sondern 
ist die genaue mittelpers. Wiedergabe von dpärns : vniläk „Loslasser* = *hil- 
(mpB. und mpT. >r, das nun vielleicht, trotz np. Atl-, mit Länge anzu- 
setzen ist, — falls man nicht in dem arab. Lebnwort lediglich Transkrip- 
tion einer mp. Pleneschreibung sehen will) + äk, dem Suffix des Part. 
Pris. (Gr. ir. Phil. Ia 278). 

Zeitschrift d. Dentsch. Morgonl. Ges., Nene Folge Band IV (Bande 16 
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Linie das mächtige Erlebnis hellenistischer Bildung und Wissen- 
schaft, das einer kleinen Gruppe von Männern in dem entspre- 
chend dem Aufstieg von Bagdad seine alte politisch-administra- 
tive Bedeutung rasch verlierenden, aber als lebhafter Handelsplatz 
und als Bildungszentrum nach wie vor bedeutenden Basra des 
10. Jahrhunderts zuteil wurde. Ihre Namen werden uns über- 
liefert, aber ibre Persönlichkeiten vermögen wir nicht zu fassen, 
und von dem Zustandekommen ihres Corpus wissen wir gar 
nichts. Von ihrer Organisation ist uns nur das stark ideolo- 
gische Programm, nieht die Praxis bekannt. Aus dem Jahre 
373/983 ist uns ein ausführliches Votum über sie von dem großen 
Prosaisten Abü Haijän at-Tauhidi als Exzerpt erhalten !), das 
mit klaren Worten das Erlebnis der griechischen Bildung als 
Ausgangspunkt der Lauteren Brüder kennzeichnet (l.c. 84,2) und 
außerdem — als Ertrag einer Diskussion, der Tauhidt bei- 
wohnte — unter überraschend weiten und fruchtbaren Gesichts- 
punkten an ihrem Streben, Philosophie und Offenbarungsreligion 
zu vermischen, prinzipielle Kritik übt, — aber auch aus ihm ge- 
winnen wir keine Vorstellung von den tragenden Persönlichkeiten 
dieser Bildungsbewegung, deren literarische Produktion, in der 
Folgezeit ebensoviel gescholten wie ausgeschlachtet, durch Jahr- 
hunderte eine bedeutende Wirkung ausgeübt hat. 

Um so deutlicher stehen uns die Konturen — wenn auch 
noch nicht das ausgeführte Bild — von zwei bedeutenden Män- 
nern vor Augen, die diesem Kreise geistig sehr nahe stehen: 
der ihnen zeitlich voraufgehende große Arzt und Naturphilosoph 
Muhammad b. Zakarijä ar-Räzi (f um 930) und der über hundert 
Jahre spätere fätimidische Emissär, Dichter und philosophisch- 
theologische Schriftsteller Nägir i Chosrau (7481/1088). Beide 
sind miteinander und mit den Lauteren Brüdern insofern eng 
verbunden, als Nägir i Chosrau in seiner großen Lehrschrift zad 
al-musafirin — „Proviant der Reisenden“, nämlich derer, die 
die Fahrt zur Erlösung durch das Wissen angetreten haben —, 
die materiell nichts andres ist als ein Kompendium des Corpus 
der Lauteren Brüder?), nur mit klarerer Disponierung und 

1) Bei Ibn al-Qiftt, tabaqät al-iukamä 82H. [schon ZDMG 18,38]. 
Vgl. noch Asfn Palacios Abenmasarra 11 A.4, auch Enz. d. Isı. 193f. 

2) Der Beweis wird in der eingangs erwähnten Monographie geführt 
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strafferer Gedankenführung sowie mit gelegentlicher Akzentver- 
schiebung zugunsten von Themen, die den Autor besonders be- 
schäftigen, z. B. die theoretische Begründung des Propheten- 
tums und Imamats, durchgehend gegen Räzt polemisiert, — 
glücklicherweise auf Grund einer eingehenden Reproduktion 
seiner Hauptlehren, die auf Räzis metaphysischer Hauptschrift, 
der Theosophie (kitab al-"üm al-iaht) fußt und unsre Kenntnis 
dieses merkwürdigen Mannes um wesentliche Züge bereichert. 
Rüzi entwickelt seine Welterklärung — und zwar in Abweichung 
von seinem Lehrer, dem Hakım Erän$ahri!) — von fünf ur- 
anfänglich-ewigen Prinzipien aus, um den theologischen und 
von Nägir i Chosrau akzeptierten Gedanken der creatio ex 
nihilo (ibda‘) zu umgehen?): neben dem weisen Schöpfer stehen 
die atomistisch aufgefaßte Urmaterie, der absolute Raum (als 
Prinzip des Nebeneinander), die absolute Zeit (als Prinzip des 
Nacheinander) und die Seele®). Besonders gegen die Lehre 
von der Ewigkeit der Materie wendet sich Nägir i Chosrau in 
eingehender Widerlegung, und es ist bedeutsam, daß er auch 
hierin eine Polemik der Lauteren Brüder aufnimmt: gegen 
Ende ihrer 39. Abhandlung (8. der III. Abt., ed. Bombay III 
111, 10) findet sich eine kurze, paränetisch und ad hominem 
gehaltene Auseinandersetzung über die Schädigung, die sich 








werden. Er impliziert den Beweis, daß das Corpus wirklich als Kanon 
der Bätinfja anzusehen ist. 

1) Erwähnungen dieses merkwürdigen Mannes, der uns, als Vorgänger 
Räzis, bis ins 9. Jahrhundert zurückführt und wegen seiner von Nägir i 
Chosrau gelegentlich zitierten, sehr merkwürdigen naturphilosophischen 
Interpretation theologischer Dogmen (z. B. Gleichsetzung der göttlichen 
Allmacht mit dem absoluten Raum, sad 99, 102, des göttlichen Allwissens 
mit der absoluten Zeit, ibid. 110) als einer der frühesten und geistvollsten 
Vertreter des bäfinidischen Gedankens von Interesse ist, habe ich bisher 
nur bei Börtnt gefunden, der ihn in den @fär zweimal für Fragen des 
iranischen Kalenders zitiert und ihn in der Vorrede zu Hind (trad. Sachau 
16.) als einen der wenigen Autoren, die in wissenschaftlich ernst zu neh- 
mender Weise tiber Indien gehandelt haben, zugleich auch als einen 
guten Kenner des Manichäismus bezeichnet. Er nennt außer seiner Nisbe 
nur die Kunja Abul-‘Abbäs. Vgl. noch Sachau 1. c. II 252 ff. und Mas- 
signon, Islam III 408 und Essai 64, 

2) Räzis Polemik gegen die Lehre vom ibda‘ wird ad 74f. referiert. 

3) Gutes Referat bei Bärünl, Hind I 3198. 

16* 
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selber bereitet, wer nicht an das Geschaffensein der Welt in 
der Zeit glaubt. Der Eingang derselben sei hier zitiert, weil 
er ein bekanntes gnostisches Bild enthält: „Wir sagen: Wer 
der Meinung folgt (ja’tagidu), die Welt sei ewig und uner- 
schaffen, oder sich diese Meinung ‚bildet (jagunnu), dessen Seele 
schläft den Schlaf der Gleichgültigkeit (dafla) und er stirbt den 
Tod der Unwissenheit. Denn das Wie der Weltschöpfung und 
ihres Existentwerdens fesselt seine Aufmerksamkeit nicht und 
erfüllt nicht sein Sinnen und Denken. Er fragt nicht nach 
ihrem Schöpfer (sani‘ = teyirmg), wer er sei, und nicht, wer 
sie erschaffen hat, wann er sie zeitlich geschaffen hat, woraus 
er sie erschaffen hat, wie er sie gebildet hat, warum er sie ge- 
macht hat, nachdem er sie zuvor nicht gemacht hatte, was er damit 
bezweckte und wollte, daß er sie machte — alle diese Unter- 
suchungen und Fragen, in denen und in deren Beantwortung 
das Erwachen der Seele aus dem Schlafe der Gleichgültigkeit 
liegt und Leben für sie und Erlösung von Leid und Not, Denn 
wenn dies seine Aufmerksamkeit nicht fesselt, so fragt er nicht 
danach — fragt er nicht danach, so erhält er keine Antwort 
— erhält er keine Antwort, so gewinnt er kein Wissen — hat 
er kein Wissen, so schläft seine Seele in ihrer Gleichgültig- 
keit, bleibt blind für die Betrachtung der Anschauungen, taub 
für die Hörung der Lehren und Paränesen und stirbt in den 
Finsternissen der Unwissenheit.“ Die beiden Metaphern vom 
Schlaf der Gleichgültigkeit und dem Tode der Unwissenheit 
sind so alt wie die Erlösungsreligion und die in ihrem Dienste 
stehende Paränese selber. Die Aufzählung der Fragen, die der 
zum Wissen Strebende zu stellen hat, erinnert an die katechis- 
musartigen Zusammenstellungen derartiger Fragen in zoroastri- 
schen Lehrschriften!). Es scheint doch so, als ob diese Pole- 
mik der Lauteren Brüder an eine bestimmte, nicht genannte 
Adresse gerichtet wäre: sie ist zu lebhaft, um nur auf ältere 
Vertreter der Lehre, die den Lauteren Brüdern literarisch be- 
kannt wurden, also vor allem die griechischen Philosophen und 
Ärzte, bezogen zu werden. Der Sinn ihrer Polemik wird deut- 


1) Vgl. H. Junker, Vortr. Bibl. Warburg 1921/22, 132 mit Anm. 21, 
wozu noch der Eingang des spätparsischen Traktates ‘Ulama i isläm 
herangezogen werden kann. 
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licher, wenn wir die entsprechende Polemik Näsir i Chosraus 
gegen Räzi betrachten: es handelt sich dabei auf der Seite 
Jenes in erster Linie darum, bei seiner Welterklärung den 
islamischen Hauptgedanken der absoluten Einheit und Einzig- 
keit Gottes unter allen Umständen festzuhalten und die mit 
Räzis Annahme einer ewigen Materie nahegelegte Konsequenz 
der dualistischen Weltauffassung („persische Ketzerei“, 
zundaga) abzuwehren. Was dabei als gemeinsame Grundüber- 
zeugung der Lauteren Brüder und Nägir i Chosraus — mithin 
als Leitidee der Bätinija — hervortritt und sie von Räzi trennt, 
ist der Glaube an den einheitlichen Sinn von Offenbarung 
(tanzzl) und Philosophie (hikmu), während Räzi — soweit wir 
bisher sehen können — von der empirischen Wissenschaft her- 
kommt und über ihr seine Naturphilosophie aufbaut, anschei- 
nend mit sehr viel geringerem Interesse an der Wahrung des 
islamischen Dogmas'). 

Aber er ist uns in diesem Zusammenhang in einer andern 
Hinsicht noch wichtiger: wenn wir oben sahen, daß der 
Autor der Theologie des Aristoteles sich einerseits von helle- 
nistischer Philosophie, anderseits von der Gnosis inspirieren 
ließ, so finden wir bei Räzi einen ganz analogen Fall; auf ihn 
hat außer der hellenistischen Wissenschaft vor allem der Mani- 
chäismus gewirkt, und er muß, da seine Schriften großes Auf- 
sehen erregten, als einer der bedeutsamsten Vermittler manichäi- 
scher Motive an die islamische Spekulation betrachtet werden?). 
An dieser Stelle ist besonders darauf hinzuweisen, daß man sich 
auch in Spanien ausgiebig mit ihm beschäftigte: noch hundert 
Jahre nach seinem Tode widmete ihm der große andalusische 





1) In diesem Sinne beurteilt ihn B&ünt (vgl. unten 3. 283 A.1) und 
beruft sich dabei besonders auf seine Schrift Über die Prophetien (finnubü- 
wät), was im Zusammenhang mit häufigen Äußerungen Nägir i Obosraus 
die Wahrscheinlichkeit nahelegt, daß Räzt die Kardinalforderung der An- 
erkennung der Prophetie (tayliq an-nubiwa) nicht erfüllte. 

2) Neben ihm steht natürlich an erster Stelle Ibn al-Mugaffa‘. Die 
Edition einer Polemik des Zaiditen al-Qüsim (f 248/860) gegen ihn, die „con- 
terma ed amplia le nostre notizie eirca la diffusione e la conoscenza del 
manicheismo nel mondo arabo“, wird von Mich. Guidi (vgl. dessen Gi 
serittori zayditi e Vesegesi coranica mu*tarilita [1925], 11) vorbereitet. 
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Dogmatiker Ibn Hazm (f 456/1064) eine eingehende Polemik !), 
— und dadurch ist eine direkte Beziehung zwischen ihm und 
dem aus der von Ibn Hazm begründeten theologischen Tra- 
dition hervorgehenden Ibn al-"Arabi?) gegeben, — während 
anderseits die Enzyklopädie der Lauteren Brüder bereits von 
dem Mathematiker Maßriti (7 395/1005) oder von seinem Schüler 
Karmäni (+ 458/1066) in Spanien bekanntgemacht worden war?). 
Die Verflechtung hellenistischer und spezifisch gnostischer 
Motive tritt nun bei Räzi besonders klar in seiner Lehre von 
der Seele hervor, über die hier Nägir i Chosraus Referat mit- 
geteilt sei“): „Ferner hat er gelehrt, daß das zweite uranfängliche 
Prinzip die Seele war, die Leben, aber kein Wissen besaß; und 
er hat gelehrt, daß auch die Materie anfangslos war, bis die Seele 
in ihrer Unwissenheit in der Materie gepeinigt und in sie ver- 
haftet wurde und aus ihr Formen hervorrief, um daran körper- 
liche Lüste zu erlangen. Da aber die Materie sich der Form 
zu enthalten und vor dieser Gestaltung auszuweichen suchte®), 
«0 lag es Gott dem Allmächtigen und Gnädigen ob, der Seele 
zu Hilfe zu kommen, um sie aus dieser Not zu retten. Diese 
seine Hilfleistung für die Seele bestand darin, daß Gott diese 
Welt schuf und feste, langlebige Formen in ihr hervorbrachte, _ 
damit die Seele an diesen Formen körperliche Lüste erlangte 
und Menschen hervorbrächte. Den Geist (“agl=voös) aber sandte 
er aus der Substanz seiner Göttlichkeit zum Menschen in dieseWelt, 
damit er die Seele im Gehäuse (haikal) des Menschen aus ihrem 
Schlafe wecke und ihr auf den Befehl des Schöpfers zeige, daß 
diese Welt nicht ihre Statt ist und daß sie eine Sünde begangen 
hat — in der Weise, wie wir's berichtet haben —, so daß (des- 
wegen) diese Welt geschaffen worden ist. Und es sagt der 
Geist zum Menschen, da die Seele in die Materie verhaftet sei, 


1) al-milal wan-nihal 1 34, 14ff., vgl. I. Goldziher, Die Zähiriten. 

2) H.S. Nyberg, Kl. Schriften des I.'A. 21f, 

3) Vgl. G. Flügel ZDMG 18,25, über den die Forschung in diesem 
Punkt noch nicht herausgekommen ist. Eine Beziebung zwischen Mafrıtt 
und der Enzyklopädie ist jedenfalls durch Häggt Chalıfa nr. 6489 gesichert 
(gegen Vortr. Bibl. Warburg 198). 

4) zäd 115, 4H., io kürzerer Fassung wiederholt 318, 18H. und 428, 4. 
ee za d. h. die Materie wollte in ihrem chaotisch gestaltlosen Urzustand 

eiben. 
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so möge sie bedenken, daß, wenn sie sich von dieser trenne, 
derselben keine Existenz mehr bleibe, — damit die Seele des 
Menschen, wenn sie von diesem Sachverhalt, den wir berichtet 
haben, Kenntnis erhält, die Hochwelt erkennt und sich vor 
dieser Welt hütet, um in ihre eigene Welt, die der Ort der 
Ruhe und des Glückes ist, zurückzugelangen. Er hat (weiter) 
gelehrt, daß der Mensch in diese Welt (d. h. die Hochwelt) nur 
durch die Philosophie gelangt. Ein jeder, der die Philosophie 
studiert und seine eigne Welt erkennt, von Leid frei wird und 
das Wissen gewinnt, der wird von diesem Leiden erlöst. Die 
andern Seelen aber bleiben in dieser (niederen) Welt, bis daß alle 
Seelen im menschlichen Gehäuse durch Wissen und Philosophie 
dieses Geheimnisses kundig werden, ihre eigne Welt erstreben 
und alle insgesamt dortbin heimgelangen. Dann hebt sich diese 
(niedere) Welt auf und die Materie wird wieder aus dieser (Form-) 
Gebundenheit gelöst, genau so wie sie’s in der Urewigkeit war.“ 
Eine vollständige Interpretation dieses Textes soll hier 
nicht vorgenommen werden; daß seine Sprache ganz die der 
Gnosis und zwar des gnostischen Mythus ist, erhellt auf den 
erstenBlick. Materie, Seele und Geist (voüs) erscheinen als persön- 
liche Hypostasen, die Fesselung der von sinnlicher Leidenschaft 
* zum Niedersteigen aus ihrer Heimat verführten Seele in die 
Materie, die erst infolge ihrer Vermischung mit der Materie 
erfolgende Bildung der Welt, ihre Erweckung durch den aus 
der Lichtwelt niedersteigenden Geist, ihre Lösung aus der Welt, 
die zugleich deren Ende bedeutet, vor allem das eigenartige 
Interferieren von Universalseele und Einzelseele — alles das 
sind typische Züge eines, allerdings durch die Einführung der 
hellenistisch-philosophischen Begriffe sublimierten, gnostischen 
Mythus, dessen direkte Verwandtschaft mit dem manichäischen 
Mythus vom Urmenschen mir bei der ersten Lektüre des Textes 
feststand. Es war mir daher die erwünschteste Bestätigung, 
daß ich aus J. Ruskas Bearbeitung von Börünis bibliographischer 
Abhandlung über Räzit) — auf die Prof. Reitzenstein mich 
gütigst hinwies — lernen konnte, wie außerordentlich eug Räzis 
Beziehungen zum Manichäismus waren. Besonders wichtig ist 


1) Al-Birünt als Quelle für das Leben und die Schriften al-Razis in: 
Isis V (Brüssel 1922), 26 ff. 
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dabei der Umstand, daß Berünt — der über Mani und seine 
Lehre ja quellenmäßig orientiert war — Räzis Abhängigkeit 
vom Manichäismus gerade auf Grund seiner Z’heosophie feststellt!), 
also ebendesselben Werkes, das Nägir i Chosrau zitiert und aus 
dem der eben wiedergegebene Text stammt. Auch dies Werk 
ist übrigens in Spanien bekannt gewesen: in dem klassischen 
spanisch- „arabischen Zauberbuch Gajat al-haktm, wird Räzis Werk 
für eine bestimmte Form von Planetenanrafungen zitiert?), — 
was für die Charakteristik seiner Gesamtauffassung bedeutsam ist. 
Dadurch wird auch nahegelegt, daß die Aufstellung gerade 
einer Fünfzahl von Urprinzipien bei Räzı mit der beherrschenden 
Stellung der Fünfzahl in der manichäischen Spekulation in Zu- 
sammenhang steht. Eine interessante Parallele bildet die älteste 
Form des bätinidischen Systems, die wir bisher fassen können, 
nämlich die Lehre des Ahmad b. al-Kaijäl®), der in der obersten 
seiner drei Welten, der „Hochwelt“ (‘alam a’la) fünf „Orte“ 
(amakin) unterscheidet: den „Ort der Orte“, den er mit dem gora- 
nischen Göttesthron ("ars) gleichsetzt, den Ort der höchsten Seele, 
den der vernünftigen Seele, den der tierischen Seele und den der 
menschlichen Seele. Das entspricht ganz der manichäischen Lehre 


von den fünf Lichtelementen, den „Orten“ („Wohnungen“) desUr- 


gottes, die in ihrer Gesamtheit das Lichtparadies ausmachen. Ich 
erwähne diesen Mann hier, weil er nun wieder mit Räzi in Be- 
ziehung steht. Es waren wohl die von ihm erhobenen und mit einer 
höchst eigenartigen Buchstaben- und Zahlensymbolik begründeten 
Ansprüche auf das Imamat, durch die Räzi zu einer eigenen 
Schrift „Über das Imamat wider al-Kaijäl“+) veranlaßt wurde. 

Während in Räzis Lehre von der Seele, wie wir sahen, 
der gnostische Mythos vom Sturz der Seele in die Materie vor 


1) Vgl. den Text in Sachaus Chronologie... ron Alberunt XXXIX 
2.4 und 11. 

2) Dozy-de Goeje, Noureaux documents pour P ätude de lu religion des 
‚Harraniens S. 32 pu, 74. 

3) Sahrastänt, milal warnilal 188—141. Ihn hat schon Haarbrücker 
(Übers. des Sahrastänt 11412) mit Ahmad, dem Sohn des geistigen Be- 
gründers der bäfinidisch- garmatischen Bewegung, “Abdalläh b.-Maimün 
al-Qaddäh identifiziert, Anders Massignon, Browne-Festschrijt 831. 

4) So ist der von Ruska 1. c. 46 Nr. 148 aufgeführte Titel zu verstehen. 


Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 235 


dem Hintergrund einer ausgesprochen dualistisch-pessimisti- 
schen Weltanschauung fortlebt, lehrt Näsir i Chosrau in Über- 
einstimmung mit den Lauteren Brüdern eine ohne Bruch von 
den obersten Prinzipien: dem Allverstand (“agb i kull) und der 
Allseele (nafs i kull) über die Sphären (aflak), Elemente (“anasir), 
Temperamente (tıba’i“ „Naturen“) und Produkte (mawäalid — 
Minerale, Pflanzen, Tiere, Mensch) verlaufende, entwicklungs- 
geschichtliche Reihe der Daseinsformen. Immerhin tritt seine 
Vertrautheit mit der Gnosis bei der Aufzählung der Symbol- 
begriffe hervor, die den beiden eben erwähnten obersten Prin- 
zipien entsprechen und die er in dem kurzen poetischen Kom- 
pendium seiner Weltanschauung, dem „Buch der Erleuchtung“ 
(Rösanainama) v. 188 ff, erwähnt?): der Allverstand heißt u. a. 
auch der „geistige Adam“ (adam i ma'nü), die Allseele die „gei- 
stige Eva“ (hauwa i ma'nd) — ein Vergleich, der bei Ibn al-"Arabi 
mehrfach auftritt). 

Diese Bemerkungen, die ich in größerem Zusammenhang 
wieder aufzunehmen hoffe, werden für den Nachweis genügen, 
daß seit der zweiten Hälfte des 9. Jahrhunderts in Babylonien 
und Persien eine überaus intensive und die bedeutendsten Geister 
der Zeit in ihren Kreis ziehende geistige Bewegung mit auf- 
klärerischer Tendenz einsetzt, die das islamische Dogma mit 
griechischer Wissenschaft auszugleichen bestrebt ist und sich 
zugleich in hohem Maße von der manichäischen Gnosis inspiriert 
zeigt. Der Traditionszusammenhang zwischen den Vertretern 
dieser Bewegung ist ein ganz enger. Daß er sich hauptsächlich 
in Polemiken äußert, kann nicht darüber hinwegtäuschen, daß 
diesen Differenzen in Einzelheiten die engste Verwandtschaft 
der Lehren im Ganzen und vor allem der gemeinsamen geistigen 
Haltung gegenübersteht. Wenn Nägir i Chosrau in den schärfsten 
Worten Räzi als Ketzer verdammt, so geschieht ihm genau das 
gleiche von einem Manne, der dem orthodoxen Islam etwas näher 
steht, nämlich dem etwas jüngeren Verfasser der ältesten uns 
erhaltenen muslimischen Religionsgeschichte, Abul-Ma‘äli?) — 


1) ed. Ethe, ZDMG.84, 4821. = S. 13 des Abdrucks hinter dem Sufar- 
näma in dem guten Neudruck des Verlages Kaviani, Berlin 1341 H. 

2) Nyberg, Kleinere Schriften des Ibn al-Arabi 180. 

3) Schefer, Chrestomathie Persane 1161, 20 f. 
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obwohl dieser selber, nach A. Christensens schönem Nachweis?), 
Imamit war. Nur nebenher sei erwähnt, daß in diesen Zu- 
sammenhang auch ein andrer, etwas jüngerer Zeitgenosse Nägir 
i Chosraus gehört, der Mathematiker, Arztund unsterbliche Dichter 
“Omar i Chaijim, dessen trotz ihrer Gehässigkeit richtigste Cha- 
rakterisierung Nagm addin Räzi gegeben hat, wenn er ihn als 
becara falsafı u dahrı u tab1°, „armen Philosophen, Atheisten und 
Materialisten“ bezeichnet?), — im Unterschiede von Neueren, 
die “Omar in die Geschichte der persischen Mystik einreihen. 
In einem unter seinem Namen umlaufenden Vierzeiler — Nr. 399 
Whinfield — möchte ich eine Anspielung auf Nägir i Chosrau 
finden. Der Vierzeiler lautet: 

yagüt i lab i la‘l i badazsanı ka? 

w-An rähat i rüh u rah i raihanı ka? 

göyand: haraäm dar musulmanı Sud; 

15 mai zvar u yam ma-zvar, musulmünt ku? 


‘Wo ist der Hyazinth der Lippe des Rubins aus dem Badaxgin 
(-gebirge)? Und wo ist jene Ruhe des Geistes und der duftende 
Wein? Sie sagen: er ward verboten in der Muslimenheit; 
du trink Wein und gräm dich nicht — wo ist denn die Mus- 
limenheit?* Die erste Zeile kann allerdings zwanglos als 
Metapher für den Geliebten gedeutet werden. NunTvergleicht 
sich aber einmal Farrd addın “Attär, als er unter dem Druck 
orthodoxer Verfolgung aus seiner Vaterstadt weichen muß, 
mit Nägir i Chosrau und nennt ihn dabei „Rubin im Badax- 
3än“®). So scheint denn dieser als Metapher für etwas Kost- 
bares und schwer Zugängliches in der persischen Tropik 
feststehende Ausdruck gelegentlich für den nach Yumgän, 
in die Gegend des Badaxfängebirges in die Verbannung 
gegangenen Nägir i Chosrau gebraucht worden zu sein, und 
der Vierzeiler “Omar i Chaijäms wäre dafür der älteste 


1) Monde oriental 5, 205 f. 

2) Vgl. E. G. Browne, Lit. hist. II 249 f. und die von Hüsejn Dani$ und 
Riza Tevfiq eingeleitete türkische Ausgabe des ‘0. Ch. (Konstantinopel, 
Ewgaf-Druckerei, 184011922), 8.21. (Den weiterhin zitierteu Vierzeiler 
vgl. dort Nr. 862). 

8) tadkira, ed. Nicholson I S.13 der persischen Vorrede von Muh. 
Qazwini (Zitat aus “Attärs isan al-yaib). 
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Beleg. Allerdings wird dieser auch, wie A. Christensen gesehen 
hat!), dem viel späteren Dichter Salmän i Säwagi zugeschrieben, 
aber das ist kein Beweis gegen die Autorschaft “Omar i Chaijäms, 
dessen Gesinnung sich in der zweiten Hälfte des Vierzeilers 
sehr getreu ausdrückt. 


5. Im vorhergehenden war mehrfach Gelegenheit, darauf 
hinzuweisen, daß die in Babylonien entstandene, aus helleni- 
stischen und manichäischen Motiven gebildete islamische Gnosis 
frühzeitig nach Spanien übertragen worden ist. Hier fand sie 
ihre Vollendung in dem großen Ibn al-“Arabi (} 638/1240), der 
zu den einflußreichsten Gestalten der islamischen Geistes- 
geschichte gehört: obwohl der Streit um seine Rechtgläubigkeit 
bis heute keine einstimmig positive Lösung gefunden hat, hat 
er doch die islamische Mystik — also diejenige Geistesrichtung, 
die wir als die wesentlichste und fruchtbarste Manifestierung 
der islamischen Religiosität ansehen dürfen — endgültig in 
die Richtung der Gnosis gelenkt, hat er an die Stelle der im 
ursprünglichen Islam zutiefst angelegten, von Hallif zu 
vollem Bewußtsein gebrachten, in seinem Leben und in dem 
Heroismus seines Märtyrertodes bewährten Erfüllung der islami- 
schen Offenbarung durch die vollkommene Hingabe der Gottes- 
liebe eine nur noch die kontemplative, nicht mehr die aktive 
Frömmigkeit angehende Systematik der Weltdeutung gesetzt. 
Die Wurzel dieser Weltdeutung ist nicht mehr die religiöse 
Erfahrung, sondern ein scharfer und kalter Intellekt, der seine 
ganze Energie daran setzt, aus den Symbolen der goranischen 
Offenbarung, dem hellenistischen Begriffsapparat und dem 
ganzen Wirrwarr gnostischer, astrologischer und verwandter 
Überlieferungen ein System aufzubauen, dessen letzter Sinn die 
Aufhebung aller Mannigfaltigkeit der Wirklichkeit in dem 
einen, göttlichen Ursein ist. ‘Der Geschlossenheit und gedank- 
lieben Kühnheit seines Systems, dem esoterischen Nimbus, mit 
dem er seinen im übrigen klaren und nüchternen Vortrag zu um- 
geben weiß, nicht zuletzt dem ungeheuren Apparat an Me- 
taphern und Symbolbegriffen verdankt er seine beispiellose Wir- 
kung, insbesondere auf die zu seiner Zeit bereits völlig rhetorisierte 


1) Recherches sur les Rubä'iyät 0. 
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und nach jeder Möglichkeit einer Erweiterung ihres ıhetorischen 
Apparates begierig greifende persische Literatur. Ibn al-“Arabi 
verbrachte die letzten Jahre seines Lebens in Damaskus, 
wo er auch starb. Sein Schüler Sadr addin Qonjawi hielt. 
danach dreißig Jahre lang erst in Damaskus, dann in Qonia 
über eine der beiden Hauptschriften seines Meisters, die fusüg 
al-hikam, Vorlesungen, die einen mächtigen Zulauf hatten. 
Durch ihn wurden zwei hervorragende Vertreter der persischen 
Dichtung im 13. Jahrhundert, Fachr addin “Jrägi und Auhad 
addin Kirmäni inspiriert. Ein überaus wertvolles, auch als 
dichterische Leistung hochstehendes Kompendium des dadurch 
ins Leben gerufenen neuen Stils der persischen mystischen 
Poesie ist das 7101311 geschriebene, in zahllosen Handschriften 
verbreitete gulsan i räz des Mahmüd Sabistari!),. Um eben- 
diese Zeit begann die kleinasiatisch-türkische Dichtung in Er- 
scheinung zu treten, und je mehr sie nach den anfänglichen 
Bemühungen um einen eigenen Stil bewußt in die Nachfolge 
der persischen Kunstpoesie einlenkt, desto mehr durchtränkt 
sie sich mit den mystischen Ideen und Bildern, die infolge der 
Wirkung Ibn al-“Arabis und seiner Verbreiter unter den Gegen- 
ständen der persischen Poesie geradezu die erste Stelle ge- 
wonnen haben. Wenige persische Dichter sind von den os- 
manischen Literaten so verehrt worden und haben ihren Stil 
- wie übrigens auch den der osttürkischen (tayataischen) 
Kunstpoesie des 16. Jahrhunderts — so tief beeinflußt wie 
Gämt (+ 898/1492), der doch für unser Stilempfinden nur ein 
seelenloser, allerdings an Virtuosität der Formbeherrschung und 
Fähigkeit zu jedem Raffinement schlechterdings nicht zu über- 
bietender Artist ist. Seine Denk- und Sprachform ist aber 
vollkommen in die Gnosis des Ibn al-"Arabi eingetaucht. So 
hat sich denn auch dessen Wirkung weit über die Dichtung 
hinaus erstreckt: man mag irgendeinen osmanischen Historiker, 
Theologen oder Literaten aus der Zeit nach der endgültigen 
Durchsetzung des persischen Stilideals in der osmanischen 
Literatur — also etwa seit der Zeit Bajezids II. (1481-1512) — 
zur Hand nehmen und man findet seine Sprache, sobald sie 


1) ed. E.H. Whinfield, London 1880. Zum Vorstehenden vgl. E. G. 
Browne, Lit, hist. II 497#,, bes. 500; III 63, 127, 146. 
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sich auf religiöse Gegenstände bezieht, zumal in den mit be- 
sonderm ıhetorischem Aufwand stilisierten Vorreden, ganz mit 
den Symbolen und Termini jener Gnosis durchsetzt’). 

Diese enorme Wirkung seines Denkens erklärt nun zugleich, 
daß sich mit ihm die Idee des Vollkommenen Menschen als 
Leitidee der späteren, ins Gnostische umgebogenen islamischen 
Mystik durchsetzt. Denn sie ist Angelpunkt und Inbegriff seines 
ganzen Systems. Ihre Genesis ist durch hervorragende neue 
Forschungen in allen wesentlichen Punkten klargestellt worden. 
Tor Andrae?) hat den Nachweis geführt, daß die Ausbildung 
der Lehre vom Vollkommenen Menschen der Entwicklung der 
gnostischen Prophetologie im Islam parallel läuft, die ihrerseits 
an die iitische Imamgnosis anknüpft, und durch sie an die 
oben mehrfach erwähnten Vorstellungen der vorislamischen 
Gnosis — vom präexistenten „wahren Propheten“, dessen Cha- 
risma, symbolisiert durch die göttliche Lichtsubstanz, sich durch 
den Zyklus der geschichtlichen Propheten forterbt, und der 
zugleich mit den Attributen des göttlichen Logos ausgestattet 
wird. Der Prophet wird eben zum Typus des Vollkommenen 
Menschen, der als Ziel und Sinn des Weltwerdens, als Mittler 
zwischen dem göttlichen All-einen und seinem „äußeren“ Aspekt, 
der Erscheinungsmannigfaltigkeit, gefaßt wird. Ibn al-‘Arabi 
geht — wie H. 8. Nyberg®) in eingehender Analyse gezeigt 
hat — insofern um einen entscheidenden Schritt weiter, als er 
die Idee des Vollkommenen Menschen von der konkreten Be- 


1) Es ist besonders interessant, unter diesem Gesichtspunkt spätere 
osmanische Übersetzungen älterer arabischer oder persischer Schriften zu 
betrachten. Ich nenne zwei Beispiele, die mir gerade zur Hand sind: 
die mit mehreren auf den hayy bezüglichen türkischen Traktaten zu- 
sammen in Kstpl. 1280 H. (Druckerei ‘Ämire) gedruckte Übersetzung eines 
dem Hasan al-Basıt untergeschobenen Sendschreibens über die Vorzüge 
von Mekka — nnd die von Ahmed ‘Awni herausgegebene türkische Be- 
arbeitung von Afläkts manägib al- “arifin (menagib-i hazrel-i Mewlana 

'in-i Rumt, Sipehsalar terjemesi, Kstpl. Druckerei Araq Gliarwian 
1381). 

2) Die person Muhammeds in lehre und glauben seiner gemeinde. 
1917), Kap. 6. 

8) Kleinere Schriften des Ibn al-'Arabr (1919), 90-120. Vgl. meine 
Bemerkungen OLZ 1925, 794ff. 


+ 
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ziehung auf den Propheten zunächst löst und dadurch die 
Möglichkeit gewinnt, sie in ganz allgemeiner Fassung an die 
Spitze seines Systems zu setzen, um ihr nun, unter Einarbei- 
tung aller ihm erreichbaren, auf den Urmenschen, den Logos 
als Träger der göttlichen Offenbarung, den Mikrokosmos, den 

ostisch verstandenen Propheten und Heiligen sich beziehenden 
er eine nach allen Richtungen seines System- 
gebäudes hin reichende Beziehbarkeit und Ausdeutbarkeit zu 
geben. Das ist das Leitmotiv, das die drei von H. 8. Nyberg 
herausgegebenen Traktate gleichmäßig durchzieht. Nyberg hat 
nachweisen können, daß die Züge vom Urmenschen als einem 
Lichtwesen t), von der Zweiteilung zwischen himmlischem und 
irdischem Prototyp, die auf die Adamsmystik zurück weist, ja 
auch von dem Sturz des Urmenschen?) hier sämtlich wieder- 
kehren. Weiter wird nun aber der „Mensch“ von Ibn al-"Arabi 
als das universale, in seinem Bewußtsein — das alte Haditwort 
#Wer.sich. selbst erkennt, erkennt seinen Herrn“ wird hier 
ganz wörtlich genommen — sowohl alles Göttlich-ewige wie alles 
Kreatürlich-zeitliche umfassende und darum in beiderlei Hin- 
sicht: vollkommene Wesen bestimmt, so daß „Gott, Mensch 
und Welt inhaltlich ganz zusammenfallen, Sie sind nur drei 
Aspekte desselben Begriffes, und zwar zunächst so, daß der 
Mensch das verbindende Mittelglied darstellt“). So verstanden, 
erscheint der „Mensch“ in den von Gott eingesetzten „Stell- 
vertretern“ (chalifa), in denen sich die Gottheit offenbart bzw. 
ihre Offenbarung durch die Zeiten hin fortsetzt, und zwar 
außer in den Propheten vor allem in den Heiligen, deren un- 
sichtbare Hierarchie, an ihrer Spitze der quib — der, wie Ny- 


1) 1. e. 93, wozu jetzt vor allem die oben 8. 223 ff. behandelte Parallele 
aus der Zheol. d, Arist. zu stellen ist. 

2) Nyberg hat hierzu bereits un den manichischen Mythos erinnert, 
Nun, da wir oben 8. 228#. für Eränsahrl, Räsl, und besonders für Kaijäl 
die direkte Einwirkung manichäischer Gedanken festgestellt und anderseits 
gesehen haben, daß Räzis gnostische Hauptschrift in den spanischen 
theosophischen Kreisen, aus denen Ibn al-“Arab1 hervorging, wohl bekannt 
war, darf der Nachweis einer direkten literarischen Vermittlung manichä- 
ischer Gedanken an Ibn al-‘Arabr als vollzogen gelten, '— so daß das 
Hindernis, das ich mir noch Is/am XIII 295 A. 4 vorhielt, überwunden ist. 

%) Nyberg 1. c. 101. 
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berg schön gezeigt hat?), ganz die Züge des „verborgenen 
Imams“ der Siiten trägt, — in jeder Generation die Offen- 
barung repräsentiert. „Der vollkommene Heilige identifiziert 
sich ganz und gar mit dem vollkommenen Menschen und wird 
selbst der stellvertretende Herr’ des Universums“ 2). 

Wührend bei Ibn al-“Arabi die Lehre vom Vollkommenen 
Menschen — dieser Terminus, arab. insan kamil, ist bei ihm 
nur vereinzelt belegt, für gewöhnlich redet er nur vom „Men- 
schen“ (insan) »ar' 2£oyıjv, daneben tritt auch der Terminus 
der Theol. d! Arist. (s. 0. 8.234) insan auwal an markanter 
Stelle (ugla 94, 5) auf — zwar den Leitgedanken seiner System- 
bildung ausmacht, aber in der literarischen Darstellung nur 
eins von vielen Themen ist®), bildet sie in der Schrift eines 
ca. 200 Jahre späteren Autors, des “Abdalkarim al-Gili 
(F ea. 1410), wie schon deren Titel: al-insan al-kamil fi ma‘- 
rifat al-awächir wal-awa’il sagt, den basso ostinato. Diese 
Schrift, die von R. A. Nicholson meisterhaft analysiert worden ist#), 
ist, abgesehen von dem Bemühen des Autors, den Gedanken der 
absoluten Transzendenz Gottes auch gegenüber dem Vollkom- 
menen Menschen wieder strenger zu fassen, nichts andres als eine 
konzisere und übersichtlichere Darstellung der Gnosis des Ibn 
al-‘Arabi und in hohem Maße geeignet, deren Verständnis zu 
erleichtern. Aber Neues für unser Thema bringt sie nicht hinzu, 

Damit ist der Endpunkt der theoretischen Entwieklung 
der Lehre vom Vollkommenen Menschen erreicht: die ursprüng- 


)1e.118f 

2) 1. c. 117. 

3) Wobei aber zu bemerken ist, daß sie in den drei von Nyberg 
herausgegebenen Traktaten jedesmal im Eingang nachdrücklich hervor- 
gehoben wird: inda’ 4, Sff. (bes. Z. 9 al insän al-arfa‘), "ugla 42, 2 fi, 
tadbirät gleich zu Anfang, S. 101. 

%) The perfect Man, in: Studies in Islamic Mysticisim (1921), 77 ft. 
Die Einleitung, 8. 77-89, ist die beste Einführung in die Gnosis des 
Ibn al-“Arabr, die wir besitzen. Ein — als solches nicht genügend kennt- 
lich gemachtes — Exzerpt aus dieser Abhandlung gibt M. Horten, Die 
Philosophie des Islam 154—171, jedoch mit einer Reihe von irrigen Zu- 
taten: z.B. die Lehre vom „Idealmenschen* soll — trotz Nybergs 
Warnung, Kl, Schr. d. I. ‘A. 108 A. 1! — „auf einem astralen Mythus 
aufgebaut“, der „pantheistische Zug des Systems“ soll ‚brahmanisch* 
sein (8. 156) usw. — Vgl. noch Nicholsons kurzen Abriß Enz. d. Ist. II 544. 
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lich iranisch-gnostische Urmenschspekulation, temperiert durch 
hellenistische Nous- und Logos-Metaphysik, in Zusammenhang 
gebracht mit der Lehre von den Propheten und Heiligen, hat 
sich in Ibn al-‘Arabi vollendet. Werfen wir noch einen kurzen 
Rückblick auf die Umformungen ihres Sinnes, die sie auf 
dieser jahrhundertelangen Wanderung erfahren hat. Hatte 
sie zunächst für die altiranische Religion eine vorzugsweise 
rational-kosmologische Bedeutung (s. o. 8. 208), so erfuhr sie in 
der gaostischen Erlösungsreligion und speziell im Manichäismus 
eine entsprechende Wendung ins Mystisch-soteriologische: der 
Urmensch ist das Prototyp der zwischen der lichten Hochwelt 
und der finsteren Materie stehenden, aus jener stammenden, 
in diese gefesselten Seele, die in dem Nacherleben seines 
mythischen Schicksals ihrer eigenen Herkunft und Bestimmung 
inne wird. Beim Übergang in das islamische Denken mußte 
diese Form der Lehre insofern wieder radikal umgeformt werden, 
als-ihe - pessimistisch-dualistischer Grundzug mit der durchaus 
pösitiven Bewertung der irdischen Existenz und dem antidua- 
listischen Goftesbegriff im Islam schlechterdings’ unvereinbar 
war.. Zwar finden wir jene Grundstimmung noch bei einzelnen 
islamischen Denkern wie bei Räzi, finden sie aber eben dort 
als Ketzerei verurteilt. Schon bei den Lauteren Brüdern 
und bei Näsir i Chosrau finden wir — und dem entspricht ja 
ganz die Grundauffassung der hellenistischen Philosophie, von 
der sie inspiriert waren — die Anschauung einer organischen 
Stufenfolge der Seinsformen, die nicht durch den absoluten 
"Hiatus zwischen lichter und finsterer Welt durchbrochen ist. .Und 
/ bei Ibn al-‘Arabi steht es nicht anders; dagegen tritt bei ihm 
das bei jenen früheren Denkern sehr lebendige soteriologische 
Interesse zurück hinter der dialektischen Entfaltung einer zu- 
sammenhängenden rationalen Weltdeutung, die sich zwar als 
das Resultat mystischer Schau gibt, aber tatsächlich nichts 
andres als das Werk eines kühl kombinierenden Verstandes 
ist. Man könnte also mit einem gewissen Recht sagen, daß 
Anfang und Ende dieser Entwicklungslinie sich berühren — 
insofern als in beiden Fällen der „Mensch“ allererst als Prinzip 
i der Welterklärung gefaßt wird. 

Damit ist gegeben, daß der eigentlich religiöse Sinn 
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der Lehre bei Ibn al-‘Arabi auf ein Minimum reduziert ist, — 
wenn anders Religion nach ihrem innersten Wesen mit „Welt- 
anschauung“ überhaupt nichts zu tun hat, sondern vor allem 
die Frage nach dem Willen Gottes und die Führung des per- 
sönlichen Lebens nach dem Gebot dieses Willens bedeutet. 
Mit dieser Auffassung der Religion hat aber unter den 
großen Repräsentanten des islamischen Denkens keiner so be- 
wußt und konsequent Ernst gemacht wie Halläf, — und so 
liegt es nahe, Ibn al-‘Arabi mit Halläg und dessen Auffassung 
vom Menschen zu konfrontieren. Das hat bereits L. Massignon 
in seiner ersten großen Monographie getan!). Während Hällag 
an der Transzendenz Gottes strikt festhält, aber in der Gewiß- 
heit, daß sie für Augenblicke aufgehoben werden kann, indem 
Gott sich in das Bewußtsein des ihm liebend Zugewandten hin- 
abläßt, so daß an die Stelle der menschlichen Individualität 
momentan das absolute göttliche Ich tritt, — während Hallag 
diese seine Gewißheit mit allen Mitteln direkt, unmittelbar, 
ohne spekulative Arabesken auszusprechen bemüht ist ?), 
wird sie Ibn al-"Arabi zum Gegenstand einer billigen formal- 
logischen Operation: „Nature divine’ et ‘nature humaine’ ne 
sont plus ici que les deux aspects symötriques d’un möme mo- 
nisme \ priori, les deux faces &ternelles d’une seule et möme 
r6alitö absolue; suivant la möthode favorite des sotifis postörieurs 
pour r&soudre les antinomies, les deux notions opposdes ont 
&t& identifides.“ Aber eben diese Antinomie zwischen göttlicher 
und menschlicher Natur, die nur in der „absoluten Situation“ 
der vollkommenen Hingabe, ermöglicht durch den äußersten 
Einsatz der ganzen Persönlichkeit, in einem göttlichen Gnaden- 
akt momentan überwunden werden kann, die das Leben zur 


1) Kitäb al-Tawäsin (1918), 139. 

2) Das ist ibm vor allem in seinen unvergänglichen Versen gelungen, 
in denen er, wie wohl sonst kaum ein mystischer Dichter, die ganz reine 
Sprache der Gottesliebe, obne alle Vermischung mit der Sprache derirdischen 
Liebe, gefunden hat. — Dieser religiösen Grundhaltung entspricht eine an 
goranische Motive angelehnte Lehre von der Selbstoffenbarung Gottes bzw. 
seines der Menschheit zugewandten Aspektes (näsüt) in dem prüexistenten 
Adam, die sich mit der gnostischea Urmenschspekulation nur peripher 
berührt; vgl. Massignon, Tawäsin 129#., Passion 599#f, 

Zeitschrift d. Deutsch. Morgenl. Ges., Neue Folge Band IV (Band 79). 17 


244 Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 


unaufhörlichen Willensanspannung, Selbstzucht und Aktivität 
macht, — sie hat Halläg in seinem Leben und seinem Tode 
als jenseits aller rationalen Dialektik liegend erwiesen. Was 
steht dieser seiner Haltung auf der Seite Ibn al-"Arabis gegen- 
über? Die unheimliche Selbstsicherheit eines Denkens, das 
sich nur noch in sich selber spiegelt, einer Subjektivität, die 
in sich selber das notwendige Korrelat der Gottheit, die gött- 
liche Selbstoffenbarung, und zugleich den Sinn der Welt findet, 
die nur noch von sich selber weiß und sich selber zum All steigert. 
Nur daß dies alles nicht mehr Erlebnis, sondern rationale Kon- 
struktion ist, gibt die Erklärung dafür, daß dies Denken sich 
nicht selber zerstört, — während wir bei den andern Mystikern, 
so etwa bei Bäjazid Bistämt, die die Einung mit der Gott- 
heit erzwingen wollen, den erschütternden Wechsel von maß- 
loser Selbstgewißheit und ebenso maßloser Zerbrochenheit be- 
obachten!). 

Ist somit in der Idee des Vollkommenen Menschen bei 
Ibn al-Arabi der eigentlich religiöse Sinn fast aufgehoben, 
so eröffnet sich anderseits zugleich für sie jene Möglichkeit 
des Ausdrucks, die der isolierten, sich in sich selber spiegelnden 
Subjektivität am nächsten liegt, nämlich des Ausdrucks im 
Iyrischen Gedicht. Daß das Iyrische Gedicht, als künstlerische 
Form der stimmungshaften oder der moralisierend - lehrhaften 
Reflexion, die absolut vorherrschende Stellung in der Poesie 
der islamischen Völker einnimmt, daß die auf Gestaltung ge- 
meinschaftlichen Handelns und Leidens, auf Entwicklung 
von Charakteren und Schicksalen — nicht auf Beschreibung 
und Interpretation momentaner Seelenzustände — angewiesenen 
Formen des Epos und Drama gar nicht oder nur ansatzweise 
entwickelt sind?), das ist nur eins von vielen Kennzeichen für 
den zutiefst asozialen Charakter des islamischen Denkens. 

1) Vgl. Massignon, Essai 243ff. Entscheidend ist Hallays Kritik 
an Bäjazids subluänt „Lob sei wir‘ — statt subhäna ’uUah „Lob sei Gott“ —, 
ibid. 250 und Tuwäsin 177. 

2) Bereits bei Firdaust, der doch die bereits geformten Sujets des hero- 
ischen Epos übernimmt, ist die lyrische Überwucherung des Epischen — im 
Gegensatz etwa zum Homer oder zum Nibelungenlied — ganz offenbar, — 
und wie vollkommen undramatisch das islamische Puppen- und Schatten- 
spiel ist, darüber ist kein Wort zu verlieren. 


Hans Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre usw. 245 


Wir stehen vor der Tatsache, daß mit der Entwicklung ' 
der Lehre vom Vollkommenen Menschen bis zu Ibn al-‘Arabi 
hin in sehr merkwürdiger Weise die Entwicklung der per- 
sischen Lyrik konvergiert. Daraus erklärt es sich auch, daß, 
wie schon oben $. 238 angedeutet, Ibn al-“‘Arabis Gnosis einen 
ganz unmittelbaren Widerhall in der persischen Dichtung findet, 
so daß wir hier seine Wirkung am deutlichsten fassen. Und 
zwar ist es eben die Idee des Vollkommenen Menschen, die 
ohne weiteres von der persischen Dichtung übernommen wird, . 
— weil sie deren gesamte Ausdruckstendenzen in ein einziges 
Symbol zusammenfaßt. 


6. Wir müssen uns bier auf einige wenige, in anderm 
Zusammenhange auszuführende Hauptdaten beschränken!). Die 
persische Lyrik tritt uns schon in ihrem ersten großen Vertreter, 
Rüdaki (7 343/954)?), in vollkommen fertiger und ausgereifter 
Gestalt entgegen, sowohl hinsichtlich der Sprache und Topik, 
wie der Formen (Qaside, Ghazel, Vierzeiler) und der Sujets 
(Panegyrik, Natur- und Trinklyrik, erotische Lyrik, Didaktik). 
Ihre Entwicklung bis auf ihren größten Meister, Hafiz (7791/1389), 
läßt sich als der Prozeß einer allmählichen Integrierung der 
Formen und Sujets auffassen: während die Qaside zwar von 
einer großen Reihe von Dichtern fast ausschließlich gepflegt 
wird, aber rein in den Dienst des Fürstenlobes tritt, während 
die moralisierende Paränese sich abseits von der Lyrik eine 
eigene Form, das Matnawi, schafft, wird das Ghazel zur eigentlich 


1) Die nachstehenden Gedanken, die z. T. in meiner noch ungedruckten 
Habilitationsschrift über Häfiz näher ausgeführt sind, müssen hier — da 
es an stilkritischen Untersuchungen zur persischen Lyrik, auf die verwiesen 
werden könnte, noch ganz fehlt — ohne Einzeldokumentierung vorgelegt 
werden. Wer sich mit persischer Lyrik zusammenbängend beschäftigt 
hat, wird sich die nötige konkrete Anschauung leicht supplieren. In Über- 
setzungen, selbst in den besten (Rückert), geht das, worauf es für die 
Stilbetrachtung ankommt, rest- und spurlos verloren. — Vgl. einige Be- 
merkungen zu Sa'dı, Islam XIV 185 ff. 

2) Von dessen uns erhaltenen Fragmenten jetzt nach dem detaillierten 
Nachweis von E.D. Ross (Rudaki and Pseudo-Rudaki, JRAS 1924, 609 ff.) 
— vgl. schon Ethe, Gr. ir. Phil. 11220 — die Mehrzahl dem Zeitgenossen 
Näsir i Chosraus, Qaträn, zuzusprechen ist. ee 
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klassischen Iyrischen Form und damit — neben dem Yierzeiler, 
in dessen Stil der persische Genius sich den adäquatesten Aus- 
druck geschaffen hat — zur beliebtesten Form der Dichtung 
überhaupt. Und während nun einerseits die strenge, schon 
‚frühzeitig kanonisierte!) Vers- und Reimtechnik des Ghazels 
ohne Veränderung und Erweiterung weitertradiert wird, zeigt 
sich gleichzeitig das Bestreben, die oben bezeichneten, verschie- 
denen Sujets ineinanderzuziehen. An die Stelle zusammen- 
hängender Schilderung etwa der Landschaft oder des Gelages 
tritt die lose Aneinanderreihung vonnicht mehr bildhaften, 
sondern dekorativen Elementen, deren Zusammenhang einmal 
ein musikalischer, durch die Gleichheit des Rhythmus und 
des Reimes geschaffener, anderseits ein stimmungsmäßiger, 
d. h, auf einer gewissermaßen über den aneinandergereihten 
Wortarabesken gleichmäßig schwebenden Stimmung beruhender 
ist. Der Sinn dieser Gedichte ist es durchgängig, nicht ein 
Hie et nune, ein konkretes Erlebnis auszudrücken, sondern über 
sich hinauszudeuten, auf ein Unausgesprochenes und Unaus- 
.sprechbares hin, das den beziehungslosen disiecta membra der 
Erscheinung Bestand und einen einheitlichen Sinn gibt. Nichts 
ist von der persischen Dichtung weiter entfernt als das „Gelegen- 
heitsgedicht“ im Goetheschen Sinne: was sie dem Dichter ge- 
stattet, ist einzig die individuelle Wahl unter vorhandenen und 
sanktionierten Ausdrucksmitteln und die Verfeinerung dieser 
Mittel, etwa durch die Findung einer neuen, überraschenden 
Metapher, eines neuen Wortspiels u. dergl. 

Dieser Integrierung in der Formgebung geht nun eine Inte- 
grierung der Themen parallel. Man kann, ohne den Tatsachen 
Gewalt anzutun, allgemein sagen, daß das konstante Thema 
der klassischen persischen Lyrik eine Art des Monologes ist, 
in dem aber der Dichter nicht etwa „über sich selbst gebeugt“ 
in die Tiefen seines eigenen Innern zu dringen versucht, sondern 
sich an ein anderes Ich neben dem seinen wendet und zu ihm 
spricht, und zwar in der Sprache des Liebenden. Aber hier 
ist sofort wieder der Gedanke an die uns geläufigen Formen 

1) Zur Geschichte der persischen Poetiken vgl. vor allem E. G. Brownes 


und Muh. Qazwints Vorreden zu ihrer Ausgabe des Sams i Qais (Gibb 
‚Mem. X, 1909). 
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erotischer Dichtung auszuschließen: es handelt sich hier in 
keiner Weise um das Einandergegenüberstehen von lebendigen 
Menschen, hier der Dichter, der mit der Kraft, sein Persönliches 
in die Objektivität des Dichterischen zu erheben, gesegnet ist, 
dort der von ihm geliebte Mensch, dem er sich bekennt. Viel- 
mehr, wie auf der einen Seite der Dichter zwar in der letzten 
Strophe des Gedichtes stereotyp seinen Namen nennt, aber im 
übrigen als Individualität ebenso unfaßbar bleibt wie der Er- 
lebnishintergrund seines Gedichtes — wo sich scheinbar konkrete 
Hinweise darauf finden, sind sie fast stets stilistisch-konven- 
tionell —, so ist auch das Du, an das er sich wendet, nur ein 
anonymes Gegenüber, gleichsam nur das fühllose Echo seiner 
Einsamkeit. Es ist der Freund, der Geliebte schlechthin. 

Und welches ist der Sinn der Beziehung von dem Ich des 
Dichters zu dem, wenn man so sagen darf, absoluten Du, an 
das er sich wendet? Das durchgehende Motiv dieser Lyrik ist 
die maßlose, vor der groteskesten Steigerung des Ausdrucks, 
vor den brutalsten Exhibitionismen nicht zurückscheuende Klage 
über die Trennung vom Geliebten, über seine Sprödigkeit und 
Grausamkeit, und die Sehnsucht nach der Vereinigung — neben 
der Trauer um das verlorene, nur ganz selten der Jubel über 
das gegenwärtige Glück, aber dieses schon angenagt von der 
Furcht vor dem Verlust. 

Mit der Einsicht in diese stilisierende, typisierende Tendenz 
der Auffassung des Geliebten und der Liebesbeziehung ist nun 
die Antwort auf die Frage angebahnt, ob die geliebte Person 
in der klassischen persischen Lyrik Frau oder Jüngling ist. 
Nichts ist verfehlter, als die Frage ohne weiteres im letzteren 
Sinne zu beantworten und damit die persische Lyrik dem Typus 
von Liedern der Knabenliebe einzuordnen, wie sie im XII. Buche 
der Anthologia Palatina oder in den mudakkarat des Abü Nuwäs 
vorliegen. Zwar ist die weite Verbreitung der Knabenliebe in Iran 
seit ältesten Zeiten (schon in den Gäthäs, Y. 51, 12) bis zur Gegen- 
wart durch autochthone und fremde Zeugnisse belegt — die Liebe 
Sultan Mahmüds von Ghazna zu seinem Günstling Ajäz ist in den 
Kanon der Sujets des romantischen Epos aufgenommen worden, 
und noch deutlicher reden um die Wende des 16. Jahrhundes die 
Memoiren des Kaisers Bäbur —, aber das alles erklärt nicht im 
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geringsten das Stilproblem des Ghazel, zumal da ja im roman- 
tischen Epos, das neben der Ghazelendichtung weiter kultiviert 
wird, die Frauenliebe unangefochten ihren Platz behält, Wir 
haben vielmehr eine ganz bestimmte Stilabsicht darin zu erkennen, 
daß der persische Dichter’das Geschlecht der geliebten Person, 
die er anredet, im ungewissen läßt — wozu ihm ja seine 
Sprache, die weder beim Pronomen noch beim Verbum die 
Geschlechter differenziert, eine unbegrenzte Möglichkeit bietet. 
Es ist eben die „depersonalisierende“ Tendenz dieses Stils, die 
auch die Gestalt des Geliebten über diese Differenzierung hinaus- 
hebt. Allerdings ist zuzugeben, daß die Figuren, unter denen 
der Geliebte erscheint, durchweg Jünglingsgestalt zeigen — der 
vierzehnjährige Türkensklave, der Christenknabe, der Schenke 
usf. —, aber das sind lauter typische Figuren, Stilornamente, 
wenn man will, die, wo sie auftreten, den Schluß auf ein kon- 
kretes Erlebnis des Dichters fast nie gestatten. 
Um aber den Sachverhalt richtig zu würdigen, müssen 
. wir uns zu seiner wichtigsten, bisher noch nicht erwähnten 
Komponente wenden: der in der persischen Lyrik vollzogenen 
Synthese von religiöser und profaner Dichtung, von himmlischer 
und irdischer Liebe, — stilgeschichtlich gesprochen: die Ver- 
wendung des bereits voll ausgebildeten Stils der erotischen Dich- 
tung für den Ausdruck der Gottesliebe, jedoch so, daß nicht 
etwa neben der hergebrachten Ghazelenpoesie eine Sonder- 
richtung entsteht, sondern vielmehr so, daß der Stil des Gha- 
zels mit religiösen, besonders mystischen Motiven durchtränkt 
wird. Daß als eigentlicher Begründer dieses neuen Stils, der 
die Gottesliebe, als Inbegriff der mystischen Sehnsucht, in der 
Sprache irdischer Leidenschaft ausdrückt, der große chorasa- 
nische Scheich Abü Sa’ıd b. Abil-Chair (+ 440/1049) anzusehen 
ist, das steht auch heute noch fest, obgleich seine literarische 
Gestalt nahezu mythisch geworden ist!)- wie die des “Omar i 
Chaijäm. Wieviele von den herrlichen Vierzeilern, die unter 
seinem Namen gehen, authentisch sind, weiß niemand: so wie 
“Omar i Chaijäm zum Träger vorzugsweise aller derjenigen 
Vierzeiler geworden ist, deren Grundanschauung das tanitas 


1) Vgl. R. A. Nicholson, Studies in Islamic Mystieism 1. 
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vanitatum vanitas und das ihm entsprechende carpe diem ist, 
so kann, wie es scheint, an Abü Sa‘ids Namen jeder herren- 
lose Vierzeiler geknüpft werden, der die Gottesliebe besingt. 
Nachdem dann im 12. Jahrhundert “Attär, im 13. Sa’di den 
neuen Stil zur höchsten Vollendung entwickelt haben, ist er 
Gemeingut aller Dichter in persischer Zunge, und damit ist erst 
eigentlich der Abschluß jener Stilintegrierung erreicht: die 
Sprache der persischen Dichtung hat jetzt gleichsam zwei 
Aspekte; jedes ihrer Symbole kann sowohl wörtlich wie auch 
in einer tieferen Bedeutung verstanden werden, die Beziehung 
des Ich zum Du, von der sie redet, hat nun durchgängig das 
doppelte Gesicht der „wahrhaften“ (hag?g?) und der „meta- 
phorischen“ (maötdst) Liebe. Wer erinnert sich hier nicht der 
so viel erörterten und dabei so absolut falsch gestellten Frage, 
ob Häfiz’ Gedichte „mystisch“ oder „weltlich“ zu verstehen 
seien! Die Doppeldeutigkeit, die zu dieser Frage Anlaß gab, 
ist ja gerade das wichtigste, bewußt und mit höchster Meister- 
schaft angewandte Stilmittel für Häfiz. So pedantisch und 
abgeschmackt auch die Interpretation der orientalischen Kommen- 
tatoren ist, die jeden einzelnen Ausdruck bei Häfiz wie nach einer 
Tabelle mechanisch in die mystische Terminologie übersetzt, 
— sie ist immerhin sinnvoller als die abendländischen Versuche, 
Häfiz zum „Auakreontiker* zu machen. Es mag an dieser 
Stelle genügen, die glänzende, den wesentlichen Punkt auf 
das genaueste treffende Charakteristik von R. A. Nicholson zu 
zitieren: „The great poets of Persia, with few exceptions'), 
have borrowed the ideas and speak the language of Süfiism. 
These again fall into two classes. Some, like Häfiz, make the 
mystic terminology, “adopt6 par une secte pour cacher aux 
profanes la connaissance de ces dogmes’, serve the function of 
a mask or a lady’s fan in the last century. By tantalising 
the reader, by keeping him, as it were, suspended be- 
tween matter and spirit, they pique his ingenuity and double 
his pleasure. Nearly every line is a play of wit. Love, 
Wine, and Beauty are painted in the warmest, the most alluring 
eolours, but with such nicety of phrase that often the same 


1) Nach dem 12. Jahrhundert sind mir keine mehr bekannt, 
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ode will entrance the sinner and evoke sublime raptures in 
the saint“!), 

Nun ist es einleuchtend, daß mit der Wendung der ero- 
tischen Poesie in die religiöse Sphäre vor allem die Gestalt 
des „Freundes“ eine ganz neue Bedeutung gewinnt. Einmal 
werden der göttlichen Natur, die der Mystiker in sein 
Bewußtsein hinabzuziehen oder zu der er sich zu erheben strebt, 
alle die Eigenschaften und Epitheta des irdischen Geliebten bei- 
gelegt, während umgekehrt dieser nun als Manifestation (tagallı) 
der ewigen göttlichen Schönheit erscheint, Und dazu tritt nun 
endlich ein soziologisches Moment: die besondre Form des 
gemeinschaftlichen Lebens bei den Mystikern, unter der sich 
die Vermittlung der Lehre und die Anleitung zum mystischen 
Pfade vollzieht. Es ist bekannt, daß dies die Form des Ver- 
hältnisses vom Meister (daich, pir, ustad, mursid usw.) zum 
Jünger (murid) ist. Von hier aus hat nun die Gestalt des 
„Freundes“ ihre entscheidenden und abschließenden Züge er- 
halten: er ist nicht nur der irdische Geliebt® nicht nur der 
Träger der göttlichen Schönheit, sondern zugleich der geliebte 
und oft nahezu göttlich verehrte Meister. Und so vielgestaltig 
die Idee des Meisters ist, so ist es auch der „Freund“: er ist 
der gegenwärtige Meister — wie Sams addin Tabrizt für Ga- 
läl addin Rümi — oder ein Meister der Vergangenheit, sei es 
der Begründer des Ordens, sei es — für den Siiiten — der 
Imam oder ‘Ali, sei es der Prophet selber oder irgendein 
heiliger Mann der Vergangenheit, dem sich der Dichter im 
Geiste verbindet, — so wie ‘Attär sich an Halläf angeschlossen 
hat?), wiewohl er erst 200 Jahre nach dessen Märtyrertode 
geboren wurde. 


1) Selected Poems from the Divani Shamsi Tabrtz (1898), XXV£. 

2) Vgl. Massignon, Passion 486#. Dazu erinnert Prof. Massignon 
mich gütigst an das Zeugnis des Galäl addin Rümr, das von Afäkı über- 
liefert ist (danach Gamt, vgl. G. Rosen, Mesnewi XXV). Ich finde as 
bei J. Redhouse (The Mesnevi, Book I, 1881), 91£. — C. Huarts neue Aus- 
gabe (vgl. Islam XIII. 380 Nr. 264) ist mir nicht zugänglich und in der 
oben 8.239 A.1 zitierten türkischen Übersetzung scheint es zu fehlen, 

addin wendet sich kurz vor seinem Tode an seine Schüler: „As the 
spirit of Mansür appeared, a hundred and fifty years after his death, to 
the Shoykh Ferldu’d-Dim “Attär, and became the Sheykh’s spiritual guider 
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Alle diese Momente machen es nun verständlich, daß — 
im Gegensatz zur mystischen Poesie der Araber, in der die 
hergebrachten Frauennamen des tasbzb, der Liebesklage im 
Eingang der altarabischen Qaside, ohne weiteres als Symbole 
für den göttlichen Geliebten übernommen werden — in der 
persischen Liebespoesie die Beziehung auf die Frau völlig ver- 
schwindet, während der „Freund“, wo er in irdischer Gestalt 
symbolisiert wird, nur als Jüngling erscheint. Die nähere Be- 
trachtung der Konsequenzen, die mit der Ausschaltung der 
Frau und der Frauenliebe aus der persischen, damit auch aus der 
klassischen türkischen Lyrik gegeben sind, gehört nicht mehr 
hierher. Nur so viel sei bemerkt, daß auch im romantischen 
Epos von einem Bewußtsein der spezifischen Würde und Hei- 
ligkeit der Frau und einer daran orientierten, menschlich reinen 
Haltung zu ihr nicht die Rede ist. Es ist überaus lehrreich, 
unter diesem Gesichtspunkt zwei berühmte Epen mit gleichem 
Gegenstande, "die Gedichte Firdausis und Gämis von Jüsuf 
und Zulaichä zu vergleichen. Damit ist vielleicht eine der 
entscheidenden Ursachen des leblosen, durch alle Bild- und 
Klangfülle doch nicht seiner maskenhaften Starrheit entkleideten 
Ornamentalismus der persischen Lyrik bezeichnet, zugleich die 
Ursache ihrer tiefen Fremdheit, ja ihrer Armut gegenüber der 
abendländischen Dichtung, in der seit Homer die Anerkennung 
des Weiblichen in seinem Eigenwesen und seiner Unverletzlich- 
keit eine der Grundbedingungen einer reinen und organischen 
Auffassung des Menschlichen überhaupt und damit einer der 
‚Ausgangspunkte der geistigen und sittlicben Befreiung der abend- 
ländischen Menschheit geworden ist. 

Von dem Punkte aus, bis zu dem wir die Entwicklung der 
Gestalt des „Freundes“ verfolgt haben, ist es nun deutlich, daß 
ihre inhaltliche Übereinstimmung mit der Idee des Vollkomme- 
nen Menschen eine absolute ist. Wie der Vollkommene Mensch 
die Züge des Heiligen trägt, so auch der „Freund“, Die Gnosis 
des Ibn al-‘Arabi gab der persischen Dichtung nichts andres 
als die universale theoretische Begründung und Ausdeutung 
and teacher, so, too, do you always be with me, whatever may happen, 


and remember me, so that I may show myself to you, in whatever form 
that may be“. 
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ihres bereits stilistisch voll ausgebildeten zentralen Symbols. 
So erklärt sich die ungehenre Wirkung, die Ibn al-‘Arabi auf 
sie übte. 

Ehe wir diese an zwei Beispielen veranschaulichen, haben 
wir eine im allgemeinen nicht genügend hervorgehobene Seite 
dieses Sachverhaltes kurz zu würdigen. Wir sahen, daß der 
spekulativen Ausgestaltung und Radikalisierung der Idee des 
Menschen bei Ibn al-‘Arabi, die bis zur vollkommenen Ver- 
absolutierung des Menschen führt, eine fortschreitende Ver- 
kümmerung des eigentlich Religiösen parallel geht: Gott wird 
zum leeren, unpersönlichen Begriffskorrelat des Vollkommenen 
Menschen, er ist nur noch ein willkürlicher Name für eine 
metaphysische Realität, nicht mehr der majestätische und er- 
barmende Herr der Schöpfung. Erst durch Massignons Hallag- 
werk haben wir die volle Einsicht in den radikalen Unterschied 
zwischen mystischer Frömmigkeit und gnostischer Weltdeutung 
im Islam gewonnen. Und nicht anders steht es mit dem reli- 
giösen Charakter der persischen Lyrik: wir sehen in ihr die 
fortschreitende Steigerung einerseits des Selbstbewußtseins der 
dichterischen Individualität, anderseits der vor der vollkommenen 
Blasphemie nicht mehr zurückscheuenden Verabsolutierung des 
Geliebten. Es ist ganzunmöglich, hier noch von eigentlich religiöser 
Haltung zu reden: die religiöse Sprache und Symbolik sind 
ihrerseits nar noch Ausdrucksmittel einer sich ins Grenzenlose, 
ja ins Abstruse steigernden Subjektivität, die nur noch ihr 
eignes Licht sieht, nur noch ihre eigne Stimme hört, der Gott 
und Welt und Menschen entschwunden sind. Man muß die — 
in ihrer Art ganz einzigen, wenn auch gewiß als Kunstwerke 
nicht allzu erheblichen — Gedichte des Nägir i Chosrau in 
ihrer aufrichtigen und reinen Herzensfrömmigkeit mit der 
späteren süfsschen Lyrik in all ihrer dichterischen Vollendung 
vergleichen, um den weltweiten Abstand zwischen beiden zu 
empfinden. Besonders charakteristisch ist hierfür noch die 
Entwicklung der güfischen Hagiographie: während wir in 
“Attärs Legendensammlung — wenn auch nicht ausnahmslos — 
lebendige und von der Leidenschaft des Glaubens und der Gottes- 
liebe erfüllte Männer vor uns sehen — wenn auch bei ihm schon 
die Tendenz zur Stilisierung und Uniformierung stark hervor- 
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tritt —, ist es bei Afläki, dem Biographen des Kreises um 
Galäl addin Rümi und bei Gamt in den nafahat mehr und mehr 
die übermenschliche und unmenschliche Gestalt des die geistige 
und die irdische Welt herrschend umfassenden Vollkommenen 
Menschen, auf die hin die Bilder der einzelnen Persönlichkeiten, 
bis zur Verwischung ihrer menschlich individuellen Züge, stili- 
lisiert werden!). 

Als Kompendium dieser trotz allem großartigen Welt- 
anschauung, und zwar als ein Kompendium, das sowohl ihren 
spekulativen Gehalt wie ihre dichterischen Ausdrucksmöglich- 
keiten vortrefflich in Erscheinung treten läßt, kann das oben 8. 238 
zitierte Lehrgedicht des Mahmüd Sabistari gelten, — das selber, 
im Gegensatz zu der Mehrzahl der didaktischen Gedichte der per- 
sischen Literatur von hohem poetischem Wert ist. Der Radi- 
kalismus Ibn al-“Arabis ist hier, ähnlich wie bei Oli, abge- 
schwächt: der Grundgedanke ist die strikt monistische Auf- 
fassung von dem alleinigen Sein Gottes, dem gegenüber die 
individuelle Existenz pure, durch die Erkenntnis der Wahrheit 
zu überwindende Illusion ist. Der Vollkommene Mensch (mard 
i tamam v. 312, insan i kamil v. 317) wird unter der 4. der 
15 „Fragen“, aus denen das Gedicht besteht, des näheren als 
derjenige definiert, der den doppelten Weg zurücklegt: zunächst 


1) Alle diese Dinge sind ja heute mitten unter uns wieder gegenwärtig, 
— und es mag erlaubt sein, hier im Vorbeigehen hinzuweisen auf die bis ins 
einzelne gehende Entsprechung zwischen der Weltanschauung der isla- 
mischen Gnosis und der Ideologie des Kreises um Stefan George, wie 
sie sich in den offiziellen Zegoi Adyo: von F. Wolters (Herrschaft und 
‚Dienst, 2. Ausg. 1920) und F. Gundolf (George, 19%0) darstellt. Die aus 
dichterischen und religiösen Elementen gemischte Gesamtanschauung, die 
esoterische, mit einem enormen Symbolapparat und ununterbrochener 
pathetischer Feierlichkeit einherschreitende Sprache besonders der ersteren 
Schrift — die sich leichter ins Arabische als in landläufiges Deutsch über- 
setzen ließe —, die Kunst allegorisierender Auslegung des Georgeschen 
Werkes, die neben Ibn al-“Arabis tafstr bestehen könnte, Grundbegriffe 
(bei Gundolf) wie „Ewiger Mensch* (= insän gadim) und „Gesamtmensch“ 
(= insän kullt), endlich und vor allem das im Mittelpunkt stehende 
Mysterium: die — nicht metaphorisch gemeinte — Anbetung einer ver- 
göttlichten Jünglingsgestalt, — all dieser Aberwitz bat nicht, wie seine 
Hierophanten behaupten, in der griechischen Klassizität, gar bei Platon, 
sein Gegenbild, sondern in der Dekadenz der orientalischen Gnosis. 
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abwärts in die Welt der Erscheinungsmannigfaltigkeit und 
Sünde bis in ihre tiefste Tiefe, dann aufwärts zum Licht und 
zur göttlichen Einheit. Der Text lautet (v. 317-339): 

„Wisse zuerst, wie der ins Dasein trat, der zum Vollkom- 
menen Menschen geboren ward. Zuerst trat er in stofflicher 
Form hervor, dann wurde er durch den hinzutretenden (Lebens)- 
geist mit Fassungskraft begabt. Dann erhielt er Bewegungs- 
freiheit vom Allmächtigen, darauf wurde er von Gott zum 
Willensträger erhoben. In der Kindheit erschloß sich ihm 
die Wahrnehmung der Welt, und die Einflüsterung der 
Welt wurde in ihm aktuell. Als die Partikularitäten (= Einzel- 
wahrnehmungen) sich für ihn ordneten, schlug er vom Zu- 
sammengesetzten den Weg zu den Totalitäten (= Allgemein- 
begriffen) ein. Zorn trat in ihm hervor und Begierde, und 
aus ihnen erhoben sich Geiz, Gier und Hochmut. Tadelnswerte 
Eigenschaften wurden in ihm aktuell, er wurde ärger als Tier, 
Dämon und Bestie. Dies war der tiefste Punkt seines Abstiegs, 
dem Punkt der (göttlichen) Einheit entgegengesetzt. Eine un- 
endliche Menge von Handlungen. geschahen (von ihm), bei 
denen er seinem Ausgangspunkt entgegengesetzt war. Wenn 
er in dieser Schlinge gefangen bleibt), so steht er in seiner 
Verirrtheit noch unter den Tieren, wenn aber von der Geist- 
welt her ein Licht aus dem Überströmen der emporziehenden 
Gnade oder aus dem Widerschein der Beweisführung [d. h. 
die Erleuchtung oder die Überführung des rationalen Beweises] 
ihn trifft, so wird sein Herz zum Vertrauten der göttlichen 
Güte und er kehrt den Weg, den er gekommen, zurück. Durch 
die Gnadenanziehung oder die Beweisesevidenz findet er den 
Weg zur Glaubensevidenz. Er kehrt heim aus dem Höllen- 
kerker der Bösen und wendet sich zu den Himmelshöhen der 
Frommen. Nunmehr erhält er die Eigenschaft der Reue und 





1) Der mit diesem Verse (826) einsetzende, in Whinflelds Über- 
setzung verwischte Tempuswechsel ist sehr bemerkenswert: der geschilderte 
Vorgang ist einerseits ein mythisches und insofern zeitliches Geschehen — 
wie der Mythos ja stets in einer quasi-historischen Zeit abläuft —, 
zugleich aber, als Objekt des yr&dı oeavröy, überzeitlich und gegenwärtig, 
also ein Mysterium. Esist der gleiche zwiefache Aspekt, den Reitzen- 
stein für die manichäische Urmenschlegende nachgewiesen hat, 
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wird ein Erwählter unter den Kindern Adams. Von schlechten 
Handlungen wird er gereinigt, wie der Prophet Idris (= Henoch) 
steigt er zu den Himmelssphären empor. Wenn er von den 
schlechten Eigenschaften frei wird, so erhält er wie Noah dafür 
das Leben. Gegenüber dem All bleibt ihm keine partielle 
Kraft (d. h. Eigenexistenz), gleich dem „Freunde Gottes“ 
(= Abraham) wird er mit dem vollkommenen Gottvertrauen 
begabt. Sein Wille verbindet sich dem göttlichen Wohlgefallen, 
gleich Mose tritt er in das höchste Tor ein. Er erlangt Be- 
freiung von seinem Eigenwissen und wird ein Himmelswesen 
wie der Prophet Jesus. Er gibt seine Existenz gänzlich der 
Plünderung preis und tritt auf Ahmads (= Muhammeds) Spur 
die Himmelfahrt (mi'ra5) an. Wenn dann sein Endpunkt mit 
seinem Ausgangspunkt zusammengefallen ist, dann ist dort 
(d.h. in seinem nun erreichten Stadium der Gottesnähe) für 
keinen Engel und keinen Propheten mehr Raum.“ 

Dieser Passus wird hier — wiederum ohne Detailinter- 
pretation, die sehr weit ausholen müßte — deswegen zitiert, weil 
in ihm noch einmal trotz dichter Übermalung doch unverkenn- 
bar der Mythos vom Sturz, der Erweckung und der Rückkehr des 
Urmenschen durchschimmert. Die damit kombinierte Reminis- 
zenz an die Himmelswanderungslegende — die sieben Propheten 
sind in einer aufsteigenden Reihe als Repräsentanten von Stufen 
der Gnosis angeordnet, die der Vollkommene Mensch durch- 
läuft — stammt von Ibn al-‘Arabi, wo sie eine große Rolle 
spielt: seine meistgelesene Schrift, die fusas al-hikam, handelt 
von den Stufen der göttlichen Offenbarung, deren jede von 
einem der Propheten vertreten wird, und stellt daher jedes ihrer 
Kapitel unter den Namen eines Propheten. 

Die drei letzten „Fragen“ unsres Gedichtes handeln, wor- 
auf hier nur hingewiesen werden kann, von der erotisch- 
mystischen Symbolik und ihrer Deutung; dabei werden die 
Symbole für die Gestalt des „Freundes“ ausführlich behandelt. 
Wir ziehen es jedoch vor, uns zu ihrer Veranschaulichung 
an den größten mystischen Dichter der Perser, Galäl addın 
Rümi, zu wenden, der uns zugleich noch zu einer nicht un- 
wichtigen überlieferungsgeschichtlichen Feststellung Veranlas- 
sung gibt. 
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Es kann nämlich kein Zweifel daran bestehen, daß — was 
bisher meines Wissens noch nicht ausgesprochen ist — Galal 
addin Rümi unter der direkten Einwirkung Ibn al-"Arabis ge- 
standen hat. Nach Afläki!) hat er, offenbar nach dem Tode 
seines Vaters 628/1231, von Qonia aus einen mehrjährigen 
Aufenthalt in Damaskus genommen, — wo eben damals Ibn 
al-‘Arabi seine letzten Lebensjahre verbrachte. Dazu stimmt 
die ausdrückliche Angabe der türkischen managib (s. o. 8. 250 
A.2) 8.26, daß „unser Herr“ (kunkjarymye), als er in Damaskus 
verweilte, mit den dortigen Meistern, von denen Ibn al-“Arabi 
mit seinen Schülern Sadr addin Qonjawi und Auhad addin Kir- 
mäni (s. o. 8.238) und andern genannt wird, in regem Verkehr 
gestanden habe. Und nach Afläki 1. c. traf er ebendort zuerst 
mit seinem späteren Meister, Sams addin Tabrizi, zusammen. 
Nach dem Tode Ibn al-“Arabis (638/1240) begab sich Sadr addin 
Qonjawi nach Qonia — dort war auch ‘Jrägi, s. 0. $, 238, sein 
Hörer — und war bis zu seinem Tode 672/1273, in welchem 
selben Jahre kurz vor ihm Galäl addin starb, ebendort als Lehrer 
tätig. Über ein Menschenalter lebten also Galäl addin und der 
bedeutendste Interpret des Ibn al-"Arabi in unmittelbarer Nähe 
miteinander und die türkischen managib geben mehrere Belege 
für das enge Verhältnis der beiden Männer: $. 88, 91 f., t11£;; 
an der letztzitierten Stelle wird erzählt, wie beim Begräbnis 
Galäl addins Sadr addin sich anschickt, das Totengebet zu spre- 
chen, aber in Ohnmacht fällt, weil er plötzlich eine Schar von 
Engeln am Gebet teilnehmen sieht. Nur der Umstand, daß 
das Interesse an Ibn al-"Arabi erst in den letzten Jahren lebhaft 
geworden ist, kann es erklären, daß von der früheren For- 
schung diese offen zutage liegende und dabei so außerordentlich 
wichtige Filiation Galäl addins mit ihm übersehen wurde. Denn 
mit ihrer Feststellung ist die Forderung gegeben, die starken 
guostischen Einschläge in Galäl addins Dichtung, die hauptsäch- 
lich in seiner Lyrik hervortreten — während er sich im mainawr 
an Sands hadıga und “Attärs mantig at-lair inspirierte — auf 
Ibn al-‘Arabi zurückzuführen. 

Zum Beleg dafür mögen hier zwei seiner schönsten Ghazels 
in wörtlicher Übersetzung stehen. Es sind das 17. und 41. Ghazel 


1) Redhouse, Afesneri 23, vgl. Nicholson, Selected Poems KV A.8. 


BERLINER FEN Se De HE RT TNE 
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der vortrefllichen Auswahl von R. A. Nicholson. Sie veranschau- 
lichen, nebeneinander gehalten, die Hauptmotive'der klassischen 
mystischen Lyrik: in dem ersten ist das Ich des Redenden 
selber der Vollkommene Mensch, während im letzteren die 
Gestalt des „Freundes“ ganz im Vordergrunde steht, aber so, 
daß beide Male zum Schluß die Gestalt des Meisters, dort an 
die Stelle des Ich, hier an die Stelle des Du tritt. Nach fest- 
stehender Regel nennt der persische Dichter im letzten Doppel- 
vers des Ghazels seinen nom de plume. Galäl addin setzt in 
der Mehrzahl seiner Gedichte statt dessen den Namen jenes 
geheimnisvollen Derwischs ein, des Sams addin Tabrizi, den 
Galäladdin Jams i Zabris „Sonne von Täbriz“ nennt und der, 
zwanzig Jahre jünger als er selber, in sein Leben eintrat 
„wie eine Sonne, die ihm die Welt verwandelte“t)., Damit 
sagt er, daß er seine Lieder ganz dem Meister, aus dessen 
Geiste sie hervorgegangen sind, als Eigentum zuschreiben will, 
und gewinnt zugleich die Möglichkeit, die Stimmung des ein- 
zelnen Liedes in einer unglaublichen Weise zu sammeln und zu 
verdichten: das ganze Lied ist ein rauschendes Strömen des 
Enthusiasmus, hin zu jenem einen Namen, in dem es gipfelt. 
Von der Herrlichkeit der persischen Verse kann — das sei 
nochmals betont — keine Übersetzung eine annähernde Vor- 
stellung geben?). 
1. 

Ich war an dem Tage, da noch die Namen nicht waren, 

Da noch kein Zeichen der Existenz von Benanntem war?). 

Von uns wurden Namen und Benanntes zum Vorschein gebracht 


1) Aus der schönen Charakteristik, die ihm Nicholson 1. ce. XVII 
widmet, sei hier ein Satz herausgehoben: „His tremendous spiritual enthu- 
siasm, based gn the convietion that he was a chosen organ and mouth- 
piece of Deity, cast a spell over all who entered the enchanted circle of 
his power.* 

2) Die schönsten und getreuesten Übertragungen persischer mystischer 
Lyrik, die ich kenne, sind die von R.A. Nicholson im Anhang der Selected 
poems 342 #. und in seinen Translations of Eastern Poetry and Prose (1922) 
mitgeteilten Stücke. 

3) Zu den bei Ibn al-‘Arabi eingehend erörterten Begriffen „Name* 
(ism) und „Benanntes“ (musammä) vgl. Nicholson, Stud, in Ist. Myst. 98, 
Nyberg, El. Schr. 57, ferner Massignon, Tawäsın 153, Passion 698 #. 
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An jenem Tage, da noch kein Ich und kein Wir war. 

Ein oftenbarest) Zeichen ward die Locke des Freundes, 

Und doch war jene schöne Locke noch nicht, 

Kreuz und Christen von einem Ende zum andern 

Durchforschte ich, aber am Kreuze war Er nicht. 

Zum Tempel ging ich, zum alten Kloster?), 

Auch darin war keine Spur sichtbar. 

Zum Berge von Herat ging ich und nach Qandahar, 

Ich sah, Er war in jenem Aufundab (dh. in jener Berglandschaft) 
nicht. 

Entschlossen bestieg ich den Gipfel des Berges Qäf: 

Dort war keine Stätte außer für den “Angäyogel?), 

Zur Ka'ba lenkte ich den Zügel des Suchens: 

An diesem Ziel von Alt und Jung war Er nicht. 

Ich forschte nach Ihm bei Ibn Sinä #): 

In Ibn Stnäs Fassungskraft war Er nicht. 

Zum Schauplatz des „Abstandes von zwei Bogenlängen“ ging 
ich 5); 





1) Lies mughar (oder mughir) statt mazhar? — Die Locke (wörtlich 
„Lockenspitze‘, sar i zudf), die über das Antlitz hängt und es verbirgt, 
ist — wie Mahmod Sabistarf v. 719 #. erläutert — ein Symbol der Er- 
scheinung, die das wahre Sein verdeckt. 

2) butchäna und dair i kuhan, Symbole der buddhistischen (oder 
wanjichäiischen?) und zoroastrischen Religion. 

3) Auch dieser Gedanke ist nur von der Gnosis Ibn al-Arabis aus zu 
verstehen, nach der — vgl. Nicholson, Studies 88, 98 — nur für Gott Wesen- 
heit und Dasein, Name (Allah) und Benanntes identisch sind, während für 
ein Wesen, das kein Dasein hat, der Name des mythischen, auf dem Berge 
Qäf hausenden “Angä, dem kein Benanntes entspricht, als stereotypes Bei- 
spiel dient, Vgl. Sabistart v. 705£.: „Ewiges und Zeitliches sind nicht 
voneinander getrennt, denn nur vom Seienden kann das Nichtseiende Dauer 
erbalten. Jenes ist das All, dies ist gleich dem "Angä; außer Gott bleibt 
jeder Name ohne Benanntes.“ 

4) Avicenna, hier als Vertreter der Weltweisheit, die sich vom Ge- 
danken der Offenbarung und Erleuchtung lossagt. 

5) Über die mystische Auslegung dieses aus der Himmelfahrtsbe- 
schreibung @or. 58,9 entlehnten Begriffes als eines Symbols der vom Voll- 
kommenen Menschen erreichten Gottesnähe vgl. Massiguon, Tawäsin 166, 
Passion 8I6#. Über die Ausbildung der Himmelfahrtsgnosis bei Ibn al-“Arabr 
vgl. Asin Palacios, Escatologia 61 ff. Sabistart v. 199 gibt ein unübersetz- 
bares Wortspiel: „Verlaß das käf des Winkels der beiden Welten (kaunain), 
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An jenem erhöhten Herrschersitz war Er nicht. 

Ich blickte in mein eignes Herz, 

Da sah ich Ihn, an keinem andern Ort war Er: 

Außer Sams i Tabrız, dem Herzensreinen, 

War nie jemand (wahrhaft) trunken, berauscht und wirr). 


2. 


Ich sah meinen Geliebten, wie er ums Haus ging, 

Die Zither erhebend spielte er eine Melodie. 

Mit einem Anschlag wie Feuer spielte er eine süße Melodie, 

Trunken und wüst und herzbezaubernd vom nächtlichen Gelage. 

Im “irägischen Ton besang er den Schenken, 

Aber er meinte den Wein, der Schenke war ihm Vorwand. 

Der Schenke, schön wie der Mond, in der Hand den Krug, 

Trat aus einem Winkel hervor und stellte ihn hin. 

Er füllte den ersten Becher mit dem funkelnden Wein — 

Sahest du je Feuer im Wasser aufflammen? 

Er reichte ihn den Liebenden dar, 

Dann kniete er nieder und küßte die Schwelle. 

Der Geliebte nahm ihn von ihm und trank den Wein, 

Da liefen ihm Flammen über Antlitz und Haupt. 

Er sah seine eigne Schönheit und sprach zum Übelwollenden: 

„Wie ich war keiner und wird keiner kommen in diesem Zeit- 

alter; 

Ich bin die Sonne der göttlichen Wahrheit (Samsı'!-haqg) in 
der Welt, bin der Geliebte der Liebenden, 

Immerfort treten vor mich hin Seele und Geist?).“ — — 


laß dich nieder auf dem gqäf der Nähe des "Abstandes von zwei Bogen- 
längen’ (gäba gausain).* 

1) Nicholson kommentiert die letzte Strophe vortrefflich : „As subject 
and object, lover and beloved, are really identical..., love itself canuiot 
be predicated of any being except the One, symbolised here by Shamsi 
Tabriz.* 

2) Der Zauber dieses Liedes liegt vor allem in däm Nebeneinander- 
Auftreten verschiedener Gestalten, die doch letztlich eins sind: der Geliebte, 
der sich selber als den Meister des Zeitalters und als die Sonne der gött- 
lichen Wahrheit — das ist „die Sonne, die von Täbriz her strahlt,‘ wie 
es an andrer Stelle heißt — erkennt, der Schenke, der den Wein der 
mystischen Liebe darreicht, der doch selber die Gestalt des Geliebten und 

Zeitschrift A. Deutsch. Morgen, Ges,. Neue Folge Band IV (Band 79), 18 
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Goethe gibt in der 3. Abteilung der Mazimen und Reflexi- 
onen eine Definition der Mystik überhaupt und eine Abgrenzung 
ihrer orientalischen von ihrer christlichen Form: „Alle Mystik 
ist ein Transzendieren und ein Ablösen von irgendeinem Gegen- 
stande, den man hinter sich zu lassen glaubt. Je größer und 
reicher dasjenige war, dem man absagt, desto reicher sind die 
Produktionen desMystikers.— Die orientalische mystische Poesie!) 
hat deswegen den großen Vorzug, daß der Reichtum der Welt, 
den der Adepte wegweist, ihm noch jederzeit zu Gebote steht. 
Er befindet sich also noch immer mitten in der Fülle, die er 
verläßt, und schwelgt in dem, was er gern los sein möchte. — 
Christliche Mystiker sollte es gar nicht geben, da die Religion 
selbst Mysterien darbietet. Auch gehen sie immer gleich ins 
Abstruse, in den Abgrund des Subjekts.“ Auf die Formen der 
spekulativen Mystik, die wir hier zuletzt betrachtet haben — 
sie wurden erst durch Tholucks Ssufismus 1821 und seine 
Blüthensammlung 1825 bekannt und traten nicht mehr in Goethes 
Gesichtskreis —, treffen aber gerade die letzten Worte in einem 
Maße zu, wie auf kaum eine andere geistige Erscheinung des 
mittelmeerischen Kulturkreis, Wenn man von irgendeiner 
geistigen Bewegung in dieser durch das gemeinsame griechische 
Erbe verbundenen Welt sagen kann, daß sie im „Abgrund des 
Subjekts“ versinkt und endet, so ist es die Spekulation über 
den Vollkommenen Menschen. Von ihr führt zu den beiden 
Leitideen der abendländischen Kultur, der „Freiheit eines 
Christenmenschen“ und der humanistischen Wissens- und Lebens- 
form, kein Weg, sowenig wie vom Heiligen und vom Meister, 
der die Züge des Vollkommenen Menschen trägt, zu der im 
Abendlande allein legitimen Form geistiger Autorität: der des 
Lehrers, wie er in Sokrates erschienen ist, — in dem Sokrates, 
der sich seit den Anfängen des modernen Europa jeder Generation 
aufs neue als der Lehrer schlechthin darstellt, während er dem 
des Meisters bedeutet, aber hier sich vor dem „Freunde“ neigt, — die 
Liebenden und endlich das Ich des Dichters, mit ihnen allen vereint und 
sie alle umschließend, 

..__ D Goethe denkt dabei außer an Häfiz wohl auch an Galäl addn, der 
ibın durch Hammers Geschichte der schönen Redekünste Persiens, 1818, und die 
ihm zugeeigneten herrlichen Nachdichtungen Rückerts, 1819, bekannt war. 
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Islam ein Anachoret ist, von dem eine verstiegene Metaphysik 
und ein paar Sinnsprücho überliefert werden (Sahrastäni 278 ff.). 
Und um eben die Zeit, als in der islamischen Welt das Weltbild 
des Ibn al-“Arabi zur Herrschaft gelangte, trat der größte Dichter 
der abendländischen Menschheit seine Reise durch die drei 
Reiche an, und wir glauben jetzt zu sehen, daß ihre Topographie 
weitreichende Gemeinsamkeiten mit dem Weltplan des Ibn al- 
‘“Arabi zeigt, — aber Dante beschritt diesen Weg nicht, um 
sich in das Allgefühl des Vollkommenen Menschen hineinzu- 
steigern, sondern „puro e disposto a salire alle stelle“. 


7. Beilage: Ein manichäischer Hymnus. 

Zum Problem der manichäischen Einwirkungen auf den 
Islam haben die vorstehenden Untersuchungen einiges beitragen 
können. Einer der wichtigsten und aufschlußreichsten Punkte, 
die hierbei zu erörtern wären: die Spekulationen über die gei- 
stige materia prima der islamischen Gnosis, in der neben der 
von Asin Palaciost) eingehend untersuchten „pseudo-empedokle- 
ischen“ und der von Nyberg?) hervorgehobenen neuplatonischen 
Komponente die unverkennbare Fortsetzung der manichäischen 
„Lichterde“®) (röän zamty u.ä. in den Turfanfragmenten, atra dan- 
hüra bei Theod. b. Köni, ard naijira im Fihrist) zu erkennen ist, 
— ist zu kompliziert, um hier noch besprochen werden zu können, 
Dagegen möchte ich hier noch ein wertvolles Stück manichäischer 
Dichtung behandeln, in dem ich einen Vorläufer der erotisch- 
mystischen Poesie im persischen Islam sehe. Die hohe Bedeutung 
des Manichäismus für die islamische Kunst hat sich neuerdings 
von verschiedenen Seiten her überraschend herausgestellt. Daß 
die islamische Miniaturenmalerei von der manichäischen ausgeht, 
ist durch die meisterhafte Bearbeitung der letzteren durch 
A. von Le Cog‘) zur Gewißheit geworden. Für ebenso wahr- 





1) Abenmasarra passim. 

2) Kl. Schr. 54. 145 ff. 

8) Vgl. Flügel, Mani, Index s. v. 

4) Die manichäischen Miniaturen (1928), bes. 8.20, vgl. dazu E. Kühnel, 
Miniaturenmalerei im islamischen Orient S.18. Einiges Neue über „Mani den 
Maler“, darunter eine interessante Legende über ihn aus Nizämis Iekan- 
darnäma, hoffe ich demnächst bekanntzugeben, 

18% 
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scheinlich halte ich die manichäische Einwirkung auf die Ein- 
führung der (Vokal- und Instrumental-) Musik (sam&‘) ‘) in die 
Andachtsübungen (majlis ad-dikr) der Süfis: unter den Titeln 
von Manis Schriften führt der Fihrist ein „Sendschreiben über 
die Übung in (geistlicher) Musik“ (risalat mahr as-sama‘) auf und 
nach Augustin führten die Manichäer die Musik auf göttlichen 
Ursprung zurück?), — dieser gleiche Gedanke ist oft genug 
von Verteidigern des sama‘ im Islam geäußert worden, während 
anderseits der lebhafte, jahrhundertelange Kampf der islamischen 
Orthodoxie gegen die religiöse Musik allein schon deren fremde 
Herkunft anzeigt. Von Augustin sind wir auch darüber unter- 
richtet, daß die manichäische Hymnik erotischen Einschlag hatte: _ 
er nennt besonders das Canticum amatorium, das „ganz in der 
Form eines Liebes- und Hochzeitshymnus“ den Vater des Lichtes 
pries®), und die in dem Turfanfragment M 1 erhaltenen Lied- 
anfänge deuten auf Hymnen ähnlichen Stiles hin®). 

Das erwähnte manichäische Lied steht auf dem uigurischen 
Fragmentblatt TM 419 (A. von Le Cog, Türkische Manichaica IL 7f.) 
zusammen mit dem „Liede des Aprin Zur tegin®)“, das von Prof. 
W. Bang neuerdings (Manichäische Hymnen, im Musdon XXX VII 
[1925], 504.) wundervoll erklärt worden ist. Er hat darin drei 
Strophen von je vier stabreimenden Zeilen nachgewiesen. Die 


1) Darüber vgl. jetzt vor allem Massignon, Essai 85, 271ff. Die zentrale 
Bedeutung des samä* für Galäl addin und den von ihm gestifteten Orden 
der Mewlewijje ist bekannt. Die geistige Deutung des sama' gibt er selber 
in zwei Ghazels (Nr. 52und 56 in Rosenzweig-Schwannaus Auswahl [1838], 
8.154, 164). 

2) v. LeCoq, l.c. 13. Der soeben zitierte Titel — Flügel, Mani 76,4 — 
macht Schwierigkeiten. Flügel übersetzt „über die Vortrefflichkeit . . .* 
(S. 105), aber das bedeutet mahr nicht. Sollte etwa dem Verfasser des 
Fihrist, der sein Verzeichnis der Schriften Manis doch wohl aus einer 
persischen Vorlage schöpfte, ein Mißverständnis von mp. mar „Hymnus“ 
(= aw. madra, vgl. Mahrnämay) untergelaufen sein? [Die bestehenden 
Schwierigkeiten lösen sich durch einen Vorschlag Kesslers (Mani 238), 
der ris. mihr as-sammä“ „Sendschreiben an Mihr den Auditor“ lesen will, 
so glatt, daß ich diese Erklärung jetzt vorziehen möchte, — womit die 
Stelle aus diesem Zusammenhang ausscheidet.] 

3) Flügel l. c. 334. 

4) F.W.K. Müller, Doppelblatt, vgl. bes. z. B. Zeile 291. Vgl. ferner 
P. Alfaric, Les doritures manichöennes (1918), IT 124 ff. 

5) D.i. „Prinz Afrin Zur*. 
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beiden ersten Strophen enthalten eine Wechselrede zwischen 
Anhängern des Buddha — er wird nicht genannt, aber durch 
zwei seiner Symbole: räöni-ratna und vafir-vajra unzweideutig 
bezeichnet — und Manis, den dann die dritte Stropbe in Form 
einer Folge von aneinandergereihten Eulogien preist. Darunter 
die Subskription: „Geendet ist das Lied des Aprin Zur tegin.“ 
Daß unser, auf der andern Seite des Blattes stehendes Lied 
die Fortsetzung bildet oder jedenfalls mit jenem in Zusammen- 
hang steht, wird durch die gleiche Subskription nahegelegt, 
die zwar fast zerstört ist — vgl. Tafel II bei v.LeCog —, 
von der aber der Haken des d (in tükäöi „geendet ist“) und die 
Worte dur tegin noch deutlich erkennbar sind. Von den beiden 
ersten Strophen dieses Liedes — die Strophen haben hier, wie 
Prof. Bang feststellt, nur je zwei Langzeilen, vgl. aber unten 
8.265 — sind die beiden ersten fast ganz abgerissen; aber auch sie 
scheinen — wie in Lied I — eine Antithese ausgesprochen zu 
haben, nach den Resten von Strophe 2: aöindiy amraq „andrer 
Geliebter ... .“ und amrag ösüm(?)*) „mein geliebtes Selbst“ 
zu schließen. Von der persischen Dichtung her gesehen, ist dieser 
Stil der Antithetik — der wie gesagt für Lied I von Prof. Bang 
1. e. gesichert ist — deswegen interessant, weil er an die Form 
der Tenzone (munägara) erinnert, vgl. Eth6, Gr. ir. Phil. 11226 f. 

Meine Auffassung des Gedichtes ging von der Vermutung 
aus, daß das in der 5. Strophe (Zeile 11 des Fragmentes) stehende 
unerklärte ba& ein persisches Lehnwort sei. Auf die Mitteilung 
davon hin hatte Prof. Bang die Güte, mich durch mehrere 
Zuschriften über die Deutung des Liedes zu belehren und dann 
die ihm vorgelegte erste Niederschrift dieser Untersuchung 
mit einer Reihe von Anmerkungen zu versehen, wofür ich ihm 
auch hier meinen aufrichtigen Dank sagen möchte. 

Der Text lautet, soweit erhalten: 
III _gasindiyimin üldün) gaöyurarmän, 

gadyurduglinta], gasi körtläm, qavisuysayurmän. 
IV  ös amragimin öyürmän, öyü Önürmän (oder örärmän?) 
ödü[n] üdün ö2 amragimin öpügsäyürmän. 

1) [Ich möchte vorschlagen, özkiyäm zu lesen, etwa ‚mein Seelchen*, 
vgl. F, W.K. Müller, Uigurica III 21, 11 (män)iı vipuladantri özkiyäm-a 
„o mein Herzchen W.“ W. B] 
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v barayin tisär, bäd’ amraqgim, 
baru yimä umas-män, bayirsaqum ! 
VI  kiräyin tisär, kiligkiyäm, 
kirü yimä umas-män, kin-yipar yiöliyim! 
VII yarug täorilär yarligasunin 
yavakim birlä yagisipan adrilmalim! 
VII küdlüg bristilär küc birzünin‘) 
közi garam birlä kfüljüsüg[in?) külüsügin?) oluralim. 
3 Infolge meines Gewaltigen®) bin ich in Kummer, 
Aus meinem Kummer (fort) ersehne ich, o Schönbrauiger €), 
Vereinigung. 
4 Meines Geliebten gedenke ich, sein gedenkend trete ich 
aus dem Hause (oder: erhebe ich mich ?), 
Seiner Lehre (Ermahnung)?) wegen sehne ich mich, meinen 
Geliebten zu küssen. 


1) Es steht da bir’ög, v. Le Coq schlug vor birün. Aber dem strengen 
Parallelismus zufolge erwartet man die dem yarligasunin VIla entspre- 
chende Form. 

2) Prof. Bang nimmt am Ende von 2.19 —wo „..... Ügüg..* 
deutlich zu lesen — und Anfang von Z. 20 Dittographie an. Diese Lösung 
ist auch deswegen schlagend, weil die Zeile, die nach vollzogener Strei- 
chung 14 Silben hat, ohne dieselbe länger würde, als es in dieser Poesie 
zu erwarten ist. 

3) [Lesung und Bedeutung des Wortes stehn fest: “erhaben, mächtig, 
gewaltig’ oder dgl. Vgl. Radloff, Kuan-H-im Pusar (Bibl. Budäh, XIV) 
8.38 Anm. 46; auch in der aus den Berliner Fragmenten TII Y 54 und 
32 zusammengesetzen Buchrolle Z.40. Bei Radloff bildet gasindiy uluy 
ein Hendiadyoin in Z. 58; Z. 70 steht in der Parallel-Stelle nur uJuy, wo 
Kern SBE XXI 8.409 mighty hat. Das wird auch durch zwei Stellen 
im Suvarnaprabhäsa bestätigt (Bil. Budah, XV): 172 17 gorgindiy gasin- 
äy imnu yan “der fürchterliche, gewaltige Simnu-Chan ()’ und 419 14 doyi 
yalini gasindiy gamayga bir yanlıy ayayuluy änitgülüg bolur “ihr (4. h. der 
@akiravart-Könige) Glanz (d. h. Majestät) ist gewaltig und für alle gleich- 
mäßig verehrungswürdig. W.B.] 

4) Vgl. das gleichbedeutende Epithet zvasabrü in der neupers. ero- 
tischen Lyrik. 

5) [Gemeint ist selbstverständlich öf „Lehre, Ermahnung* (W. Bang, 
Manichäische Laien-Beichtspiegel, in Muscon XXXVI, 1923, 234), das auch 
in der Form öd auftritt (vgl. F. W. K. Müller, Uigurica IL 104d). Dazu das 
Verbum ötlä-, ödlä-. Dieses ötlä ‘ermahnen’ liegt schon im Denkmal vom 
Ongin vor: Oa 3 Radloff S, 251; anders Katona im K0sA I 414—5. Über 
Verwandtes im Quf. Bil. an audrer Stelle. W.B.] 
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Wenn ich gehn will, mein Geliebter !), 
So kann ich nicht gehn, mein Teuerster (wörtlich: mein 
Eingeweide). 
6 Wenn ich eintreten will, mein Kleiner, 
So kann ich nicht eintreten, mein Duftender?). 
7 Durch die Gnade der Lichtgötter 
Möchte ich mit meinem Sanften Vereinigung erlangen und 
nicht [von ihm] getrennt werden. 
8 Durch die Kraftverleihung der kraftvollen Engel 
Möchte ich mit meinem Schwarzäugigen in Lachen?) ver- 
weilen *). 
Hierzu seien noch einige Bemerkungen gestattet. Das Lied 
zeigt einen vollkommenen Parallelismus von je zwei aufein- 
anderfolgenden Strophen, vgl. schon oben $. 264 A.1. Er ist 
so ausgeprägt, daß wir wohl die „schwere“ Interpungierung 
zwischen den Strophen als Schreiberwillkür ansehn und danach 
je zwei Strophen zu diner zusammenfassen dürfen: dann erhalten 
wir drei (bzw. vier) je vierzeilige Strophen wie in Lied I. 


1) Wörtlich mein Knabe-Geliebter, bäd = np. bada (vgl. in der Lyrik 
muybada „Magierjunge“, tarsabada „Christenjunge* als Bezeichnnngen des 
Schenken und deu heutzutage in Ostiran und Turkestan allgemeinen Ge- 
brauch von büdä für »ivardos, vgl. z.B. H. Junker, Drei Erzählungen auf 
Yaynäbt 7, H.Krafft, A iravers le Turkestan Itusse 177, jetzt vor allem 
W. Bang, Ung. Jbb. V (1925), 241f.). Das Wort wird hier hinzugesetst, 
um das mask. „Geliebter“ eindeutig auszudrücken [, etwa wie wenn 
der Engländer he-friend sagen würde. Türkisch hätte ri amraq gesagt 
werden können, dies hätte aber die Alliteration gestört. W.B.. Es 
sei noch hingewiesen auf den türkischen Eigennamen Bäcdä Apa Ieräki 
in einer Paßliste (a 21) aus Tun-Huang, bei Vilh. Thomsen, JRAS 1912, 
186 = Saml. Afh. III 223. 

2) Wörtlich „mein nach feinstem Moschus Duftender“, vgl. np. yäli- 
yaböy gegenüber einfachem muikböy. [kin ist der „Nabel des Moschustieres, 
der Moschusbeutel“ (vgl. Mas'üdt, Prairies d’or I 353 ff.) alt. tel. leb. sag.; 
kin-yipar also etwa „feinster Moschus“., W,B.] 

3) [külü-sük, oder -süg, denn beide Formen liegen in den manich. 
Fragmenten vor, von külü- „lachen“ — kül-. W.B.] 

4) [Die Klagen baru yimä umas-män und kirü yimä umazs-män, die des 
Dichters Unvermögen schildern, zu seinem „Geliebten* zu gelangen, geben 
offenbar A. v. Le Coq recht, der das bulunäsusum des ersten Hymaus durch 
„mein Unerreichbarer“ erklären wollte. Doch vgl. immerhin meine Zweifel 
in Ung. Jbb. V 1925 401—2. W.B.] 
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Wir erkennen in dem Liede ein eigenartiges Seitenstück 
zu jenen kostbaren Stücken „altturkestanischer Volkspoesie“, die 
C. Brockelmann nach dem Wörterbuch des Kä&yari erschlossen 
hat!), denen es sprachlich, metrisch und besonders durch den 
Gebrauch des Stabreims nahe steht, während es anderseits 
stilistisch von der manichäischen — und zwar wohl der soghdisch- 
manichäischen ?) — Hymnik beeinflußtist. Daß wir ein Stück reli- 
giöser Lyrik in Form eines Liebesgedichtes vor uns haben, ist 
deutlich. An wen ist es gerichtet? In Lied I wird ja zweifellos 
Mani gefeiert; wenn er auch in II gemeint ist, so hätten wir die 
Übertragung des erotischen Stils ins Religiöse, — aber nach 
der Form der Anrede in IIIb, VIab, VIIb, VIIIb sowie dem 
Gedanken in IVb ist es doch wahrscheinlicher, daß der Ange- 
redete ein Jüngling ist, und daß die Gestalt, in der er erscheint, 
keine andre ist als die des „Freundes“ in der klassischen 
persischen Lyrik. Im Xvastuvanıft (W. Bang, Laienbeichtspiegel 
152 bzw. 155 und 198ff.) wird die Knabenliebe ausdrücklich 
streng verboten; den von den Gegnern der Manichäer gegen 
Mani erhobenen Vorwurf, daß er sie freigegeben habe — dieser 
Vorwurf gehört ja zum eisernen Bestand der Häreseologie — 
wehrt der rechtliche Bärüni (afar 208, 4ff.) auf Grund seiner 
Kenntnis der Schriften Manis mit Entschiedenheit ab, ohne ander- 
seits die Tatsache zu bestreiten, daß die Manichäer sich bartlose, 
glatthäutige Jünglinge zu Dienern nehmen®). Man bedenke auch, 


4) In Asia, Introductory Volume (Hirik Anniversary Volume). 

5) Darauf deutet die Form bristilär „Engel“ hin = chr. sghd. freste-t 
(F. W. K. Müller, Soghd. Texie 22, 18), — gegenüber mpT. fröstay, freitay. 

1) Darum möchte ich auch die ruhbän az-zanädiga, die nach Gähif 
immer zu zweit auftreten, mit Sicherheit, ihrem Namen gemäß, als mani- 
chäische Wandermönche ansehen, während J. Goldziher, Vorlesungen über 
den Isiam* 160, den Namen nicht so wörtlich nehmen wollte. [In dem 
leider sehr defekten Fragment bei A. von Le Coq, Türk. Manich. III38 Nr. 20 
kann ich eine klare Erwähnung der Päderastie jedenfalls nicht erkennen, 
Ich lese: /j//}| targaru tutsun » » yimä oputsus biligdä (= -dän) ariyli (d. h. 
ari-yli) uzunlonluyda (oder, wenn das ! vor der Lücke feststeht:) urunton- 
Iuylarda, doch scheint dies zu lang zu sein) * * yimä uzunlonluy ärsär ärdä 
“+ yimä üzlärin saglanı arili tärgürü tutzunlar d. h. „/jj]/ entfernend sollen 
sie (sich?) halten; und diejenigen, welche sich von der Unkeuschheit rei- 
nigen (sich ihrer enthalten), vom Weibe (oder: von den Weibern); und, 
wenn es ein Weib ist, von Manne; und ihre Körper hütend sollen sie sie 
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daß aus dem Grundgedanken der manichäischen Lehre die Ver- 
werfung nicht des geschlechtlichen Umgangs als solchen, sondern 
— ganz naturalistisch — nur die der Zeugung folgt, da durch 
die Zeugung Teile des Lichtes in der Materie festgehalten 
bleiben. Anderseits ist, wie der Chinesische Traktat zeigt, die 
absolute geschlechtliche Askese eine der ethischen Hauptforde- 
rungen, an die die Electi gebunden sind: es wäre also grund- 
verkehrt, in dem Liede das Zeugnis einer religiösen Sanktio- 
nierung der Knabenliebe erkennen zu wollen. Es handelt sich 
auch hier in erster Linie um Stilkonvention, nicht um den Reflex 
individuellen Erlebens. 

Ich möchte also unser Lied als das erste bekannte Bei- 
spiel mystisch-erotischer Poesie innerhalb einer religiösen Lite- 
ratur bezeichnen, die dem Islam voraufgeht und auf ihn, be- 
sonders auf seine Mystik, nachweislich stark gewirkt hat. Daß 
es in der Grundstimmung wie im Grundgedanken (Trennung— 
Vereinigung, s. 0. 8. 247) der persischen Ghazelendichtung auf 
das genaueste entspricht, wird jeder Kenner der letzteren zu- 
gestehen. 





(der Unkeuschheit) ganzund gar (= arit-i) entfliehen lassen (d. b.: sie vou 
derselben befreien)‘. Vgl. jetzt die ausführliche Begründung dieser Auf- 
fassung in den Ung. Jbb, V (1925) 8.238, W.B.] 


Korrekturnachträge. Zu 8. 231 und 238 unten: Die literargeschicht- 
liche Bedeutung Räzis (vgl. auch J. Ruska, al-Rast als Bahnbrecher einer 
neuen Chemie, DLZ 1928, 117 ff.) als eines Vermittlers manichäischer Über- 
lieferung wird noch durch ein interessantes weiteres Moment bestütigt. 
Ibn Bäboje (f 881/991) nennt als Gewährsmann für die von ibm verwertete 
Version des Romans von Barlaam und Joasaph einen Muhammad b. Zakarijä, 
in dem schon V. v. Rosen und F. Hommel Räzt1 gesucht haben (vgl. E. Kuhn, 
B. u. J., Abh. Bayr. Akad, 1897,14). Nun hat A. v. Le Coq schon 1909 eine 
Bodhisattvalegends in manichäisch-türkischer Fassung publiziert, die in 
deutlicher Beziehung zur westlichen (zunächst islamischen) Barlaamtradi- 
tion steht (Sitaber. Berl. Akad. 1909, 1204f.). Weiterhin hat S. v. Oldenburg 
(Izv. Imp. Akad, Nauk* VI, 1912, 779#.) in einem türkisch-manischäischen 
Turfanfragment (A. v. Le Cog, Türk. Manichaica aus Chotscho I, 1912, 5ft.) 
eine Legende identifiziert, die gerade in der Version des Ibn Bäbdje auf- 
tritt (vgl. auch H. Lüders, Sitzber, Berl, Akad. 1914, 100). Dadurch wird 
es einerseits nahezu gewiß, daß es Manichäer waren, die den Roman dem 
Westen vermittelt haben, anderseits ergänzen die ausdrückliche Angabe 
Bürünis (oben 8.284 A. 1), der Befund von Räzis Theologie ($. 232f.) und 
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die Angabe Ibn Bäbojes einander in der vollkommensten Weise, um es 
wahrscheinlich zu machen, daß RäzI die Fassung von B. w. J., die er dem 
Ibn Bäbje vermittelte, aus manichäischer Tradition schöpfte. 

Zu 8.234 A.4, Den Titel hat schon — was ich übersehen habe — 
L. Massignon an der in Anm, 8 zitierten Stelle auf Grund des deutlicheren 
Zitates im Fihrist 301,9 richtig erklärt. 

Zu 8.255. Die Darstellung des Aufstiegs der Seele durch die Stufen 
der Prophetie (die Propheten stehen hier für die Geister der Planeten- 
sphären in der hermetischen Gnosis) ist in der Fassung, wie sie bei Sa- 
bistari und Ibn al-‘Arabi erscheint, natürlich zunächst an der schon im 
Hadit bezeugten mythologischen Ausgestaltung von Muhammeds Himmel- 
fahrt orientiert, vgl. dazu B. Schrieke, Islam VI 16f. und für den religions- 
geschichtlichen Zusammenhang W. Bousset, Die Himmelsreise der Seele 
(Arch. f. Rel-Wiss. IV 186. 289 f.). 


Die ältesten türkischen Mystiker. 
Von 
Th. Menzel. 


Die Religion des Isläm, die durch Mohammed in Arabien 
im 7. Jahrh. begründet worden war, hatte sich mit gewaltiger 
Expansivkraft nach allen Seiten hin ausgebreitet -und hatte 
in wenigen Jahrzehnten die uralten Kulturlande von Mesopo- 
tamien, Persien, Syrien, Egypten sich angegliedert. 

Doch wurde es dem Islam nicht ganz leicht, die so rasch 
gewonnene Herrschaft zu behaupten. Die vorgefundenen alten 
Kulturelemente zwangen ihn zu Kompromissen. Schon im 
2. Jahrh. seines Bestehens kam es zu Reaktionswirkungen. Am 
kräftigsten und nachhaltigsten war diese Reaktion bei den Persern, 
die geistig weit höher standen als die Wüstenaraber mit ihrem 
eigentlich recht bescheidenen Kulturvermögen. Schi“itentum so- 
wohl wie Süfismus boten die Möglichkeit zu einer arische Reaktion 
gegen die aufgezwungene semitische Religion und Geistesrichtung. 

Aus den primitiven asketischen Verhältnissen der Propheten- 
zeit hatte sich der Isläim zu der Religion eines Herrenvolkes 
entwickelt. Demgegenüber tauchte bald nach der Eroberung 
des IJräq (etwa von 650 an) eine neue asketische Richtung auf, 
die sich in großen Geisteskämpfen zu einer eigenartigen Philo- 
sophie entwickelt und allmählich einen bestimmenden Einfluß 
auf die ganze islamische Religionsauffassung gewinnt: Es ist dies 
die islamische Mystik, der Süfismus, charakteristischerweise nach 
dem Süfi genannt, dem Büßer oder Asketen, dem Träger des 
rauhen Wollgewandes (von dem arab. süöf „rauhe Wolle“). 

In deutlich erkennbarer Weise wirkten hauptsächlich drei 
Richtungen ein: 

1. Die neuplatonische Philosophie; 
2. Die christlich-gnostische Mystik und mancherlei Züge des 

Urchristentums; 

3. Indisch-persische Ideen. 
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Für die praktischen asketischen Tendenzen bot vor allem 
das Eindringen der neuplatonischen Spekulation, der Emanations- 
lehre des Plotinus mit ihrem Pantheismus den theoretisch- 
theologischen Hintergrund. Diese erweiterte sich dann zu den 
extrem pantheistischen Ideen der persisch-indischen Auffassung 
und zur Wiedergeburtslehre. 

Das Sehnen des Süfi steht nach einem Leben in Zurück- 
gezogenheit und Kontemplation. Das Endziel ist Rückkehr 
zu Gott, das völlige Aufgehen und Einswerden desIn- 
dividuums in Gott, geht also viel weiter als das Streben 
der alten Philosophen, die alshöchstes Ziel das Ähnlich werden 
mit @ott kennen. Dieses Abstreifen der eigenen Individualität 
faßt der Süf unter dem Bilde der Trunkenheit oder dem 
der Liebe auf. Der Begriff der Gottesliebe ist die neue 
Formel für das Bestreben der Seele nach dem Aufgehen in Gott. 

Das ganze Universum ist nur die Ausstrahlung der gött- 
lichen Kraft. Die Dinge der Welt sind nur Spiegelbilder und 
Schein des Göttlichen — darum der Vergleich mit den Schatten 
des Sehattenspiels. Das Göttliche wird dem Menschen durch 
seine Persönlichkeit verdeckt. Wie der Mensch, um zu Gott 
zu gelangen, seine Persönlichkeit abstreifen muß, so muß Gott, 
im Gegenteil, um sich zu manifestieren, seine Göttlichkeit 
verschleiern. 

Das Aufgehen in Gott, der ittiiäd, die Verbindung von 
Gott und Mensch, die Unio Mystica, ist der Angelpunkt der 
ganzen Mystik. Sie muß letzten Endes bis zur Identität 
desWesens von Gottund Mensch gesteigert werden (Jam‘). 

Bedingung der Einkehr in Gott ist die Vernichtung der 
Selbstexistenz. Die süfische Anschauung erzeugt Weltflucht, 
völlige Gleichgültigkeit gegen materielle Güter, gegen gutes 
und schlechtes Ergehen und ein absolutes und unbedingtes 
Gottvertrauen (favakkul): Der Mensch fühlt sich in der 
Hand Gottes so willenlos wie eine Leiche in der Hand des 
Leichenwäschers. Jede Sorge um die Zukunft fällt ab. 

In der Praxis sucht die Askese den ekstatischen, gottes- 
. trankenen Zustand bewußt durch konzentriertes Sichversenken, 
durch andächtige Übungen, durch asketische Kasteiungen, be- 
sonders aber durch den (i%r und den vird herbeizuführen: dikr, 
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auf den wir noch einzugehen haben, ist das fortwährende „Er- 
wähnen“ bestimmter formelhafter Wendungen; vird ist das 
Rezitieren der Gottesnamen oder verschiedener Koranverse zu 
bestimmten Stunden. 

Da sich im Koran nur wenig fand, das direkt für die 
süfische Lehre in Anspruch genommen werden konnte, so suchten 
die auf dem Boden der iskömischen Weltanschauung stehenden 
Süft ihren Süfismus auf Grund einer esoterischen Schriftauslegung 
in den Koran hineinzuinterpretieren. 

Mohammed und sein Schwiegersohn und Mandatar “Ali 
werden zum Aöyos dogmatisiert. Dem Schiismus ist die Auf- 
fassung entlehnt, daß der Prophet den geheimen Sinn seiner 
Offenbarungen “Ali anvertraut habe. “Ali erscheint als der Patri- 
arch des ganzen islamischen Mystizismus. Die Kette der Süfi- 
Tradition geht bei allen Orden bis zu “Ai hinauf. Darauf beraht 
auch die auffällige Erscheinung, daß sich gerade in den volks- 
tümlichsten süfischen Orden mitten unter sunnifischer Bevölke- 
rung sehr starke schi‘ifische Einschläge haben erhalten können. 

Indische Einflüsse und Lebensideale zeigen sich in der über- 
triebenen Askese und in der Nirwana-Lehre, die dem Isläm 
durch das indische Wandermönchstum, die sädhu, in der älteren 
* Abbasidenzeit übermittelt worden zu sein scheinen; ebenso auch 
in dem Zusammenschluß der Süfl in einer Art Klosterleben 
(seit 770) und in dem Wanderderwischtum. Trotz der starken 
Ablehnung des Mönchstums durch den Propheten setzte sich das 
Klosterwesen endgültig im Isläm durch. 

Derwisch hieß, wer an der Lebensrichtung der Sfi anteil- 
nehmen wollte. Neben den ernsten Adepten mit ihren zum 
Teil merkwürdigen Gepflogenheiten gab es auch eine Unmenge 
von Derwischen, die nur dem ungebundenen Landstreicher- und 
Parasitentum frönen wollten, denen der Süfismus nur alsbequemer 
Deckmantel diente. 

Viel zu der starken Ausbreitung der Mystik im Volke trug 
das Sehnen der Massen nach einer auch das Herz und Gemüt, 
nicht bloß den Verstand beschäftigenden Religion bei. Die 
Theologie war in grammatischen, lexikalischen und juristischen 
Spitzfindigkeiten erstarrt. Hier erschien der Süfismus als wahre 
geistige Befreiung von dem Formen- und Dogmenwerk. 
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Die Abkehr von der Orthodoxie ging in manchen säfischen 
Kreisen in direkten Atheismus über. Am meisten erregten bei 
den Orthodoxen die pantheistischen Meinungen Anstoß, so das 
berühmte: Ana-I-hagg „Ich bin Gott“, wofür der Handwerker- 
Philosoph Halläj Mansür in Bagdäd den Henkerstod erlitt 
(921). Verpönt waren auch verschiedene Gebräuche der Süfi, 
so der Tanz, der schon in alter Zeit bei den dikr-Übungen 
Verwendung fand, und die Musik. Auch die schrankenlose 
Toleranz der Süfi war den Frommen anstößig: Im Hinblick 
auf das Endziel der Gottesvereinigung erklärten die Süfi alle 
Konfessionen für gleichwertig, wenn sie nur die Gottesliebe 
pflegten. 

Es fanden sich schließlich zwei Strömungen, die auf ein 
Kompromiß abzielten, und zwar eine orthodoxierende Richtung 
von seiten der Süfi selbst, die ihren Hauptvertreter in al- 
Kuschajrt (986—1072) fand. Er führte die söfischen Anschau- 
ungen auf ein einheitliches System zurück und suchte sie mög- 
lichst der Orthodoxie anzugleichen. Jeder Safi sollte in erster 
Linie ein guter Muslim sein. 

Die andere Bewegung ging von der Orthodoxie aus 
und zwar von al-Ghasdli (1058—1112), einem der größten 
Theologen des Isläm überhaupt, der nicht mit Unrecht als der 
Augustinus des ]släm bezeichnet wird. Angewidert durch 
Aberglauben und Unwissenheit einerseits, Unglauben und 
wissenschaftliche Überhebung andrerseits, schwenkte er plötzlich 
in das mystische Fahrwasser ab. Er durchdrang den gesetz- 
lichen Isläm mit mystischen Gesichtspunkten. Er hat den 
Stfismus mit seiner Toleranz als ein normales Element in das 
islämische Geistesleben eingesetzt und der Religion ihre Inner- 
lichkeit zurückzugeben versucht. 

Ein breiter süfischer Strom, der sich immer weiter ausdehnt 
führt von Ebt Häsim aus Küfa, der Mitte des 8. Jahrhunderts als 
erster den Namen Süß annahm und in Syrien eine Einsiedelei 
gründete, bis auf Geläl-ed-Din Rümt in Kleinasien — über 
Sufjün Thauri + 784, der die Wiedervergeltung von Bösem 
mit Gutem vertrat, über Dü-n-Nün aus Egypten, seit alters her 
dem Sitze christlicher Mönche + 859, ferner über den Vertreter‘ 
des extremsten Paniheismus, den Perser Bäjesid Bistämt aus 


ke 
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Chorasän } 874 und Halläy Mansür, den Märtyrer der Selbst- 
vergottung } 921; über Günejd Baydädi + 910, der exst die 
Verketzerung durch 1000 Freunde als den Prüfstein der wahren 
Erkenntniserlangung erklärte; über al-Kuschajri } 1072, al- 
Ghazäli + 1112, den Moralisten Suhraverdi + 1191; über den 
Begründer des Kädiri-Ordens "Abd-ul-Kädir Giläni + 1165; 
den Spanier Ibn “Arabi + 1240, den größten mystischen Schrift- 
steller des Isläm, und al-Türis + 1235, den bedeutendsten 
arabischen geistlichen Dichter. 

Auf seinem Siegeszuge im Osten war der Islim Ende des 
9. Jahrhunderts auch zu den Türken Zentralasiens gekommen, 
die sich eben damals in innerer Gärung und Umgruppierung 
befanden und darum um so bereitwilliger die neue Lehre auf- 
nahmen, die sie mit großer Liebe und Treue bis heute bewahrt 
haben. 

Nur der Islamisierung der Türken und ihrem Eintreten 
in die Weltgeschichte mit islamischer Orientierung verdankt 
der Isläm seine Weltstellung. Die Perser haben ihm die gei- 
stigen Waffen geliefert, doch die Türken haben die schweren 
Stöße auf sich genommen, denen der Isläm ausgesetzt war, 
und seine Geltung behauptet. Ohne die Türken wäre der 
Isläm längst wieder in die Wüsten zurückgedrängt worden, aus 
denen er kam. 

Über die alten Türken besitzen wir nicht gerade reichliche 
Nachrichten. Obwohl sie schon im 4. Jahrhundert v. Chr. auf- 
tauchen und uns Kunde über verschiedene ihrer Stämme durch 
chinesische Quellen aus dem 2. vorchristlichen Jahrhundert 
übermittelt wird, so stammen eingehendere Nachrichten über 
sie erst aus dem 6. Jahrhundert. Im 6. nachehristlichen Jahr- 
hundert hatten die Tukiw ein Reich gegründet, das China im 
Osten und das Sassanidenreich im Westen bedrohte, Dieses 
Reich, das in zwei Teile zerfiel, zeigte im 8. Jahrhundert wieder 
Ansätze zur Einigung. Da kam die Araber-Invasion und die 
Vermittlung des Isläm. 

Beim Zusammentreffen mit der islamischen Welt besaßen 
die Türken eine eigene Kultur: Sie hatten eine eigene Schrift, 
die sog. ujgurische, die bei allen Türkenstämmen gebraucht 
wurde, und eine eigene Literatur, die dann als heiduisch mit 
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Ausnahme von spärlichen epischen Resten und von Liedern 
völlig beseitigt wurde. Neben ihnen legen vor allem die 
Orchon- und Jenissei-Inschriften (7. und 8. Jahrhundert) Zeugnis 
ab von der einstigen Blüte. 

Mit dem Isläm, der über Persien zu ihnen gelangte, über- 
nahmen die Türken auch die die persische Welt bewegenden 
süfischen Ideen. Solche hatten sporadisch schon seit dem 
9. Jahrh. bei den türkischen Stämmen durch Wanderderwische 
Eingang gefunden, die allmählich die Rolle der alten Priester- 
sänger und Zauberer, der wzan, baksy und Schamanen über- 
nahmen. 

Es sind zwei nicht zu verkennende Entwieklungsstufen, in 
denen sich die Mystik auf volkstümlicher Grundlage bei den 
Türken entwickelt und zwar: 

1. die volkstümliche türkische Mystik in Zentralasien mit 

Ahmed Jesevi als Ausgangspunkt; 

2. die bedeutend feinsinnigere volkstümliche Mystik in Klein- 
asien seit Jünus Emre'). 

In Zentralasien „mit seinen nackten, fürchterlichen Bergen 
und seinen grenzenlosen Steppen“, der Geburtsstätte des Mysti- 
zismus, wie Ossendowsky richtig sagt, fand die Mystik einen 
guten Nährboden. Die unruhvollen Zeiten führten die Menschen 
zum Streben nach Beruhigung im Übersinnlichen. Der Einfluß 
der süfischen Schejche war gerade in den am schwersten von 
den Zeitläuften betroffenen Gebieten am stärksten. Selbst Vor- 
nehme und Fürsten bekannten sich als ihre Jünger. 

Die Klöster und Orden wurden offiziell vom Staate an- 
erkannt. Sie bildeten eine Macht im Staate, ja eine Macht 
über dem Staate, der sich oft die Staatenlenker beugen mußten, 
da den Schejchen Tausende von blind ergebenen, streng diszi- 
plinierten Derwischen zur Seite standen. 

Asien war bald islämischer Mystik voll, und schiekte nun 
als Gegengabe für den Isläm, den es vom Westen erhalten 
hatte, auf denselben Wegen, die er hierbei durchlaufen hatte, 
über Herat, Nisapur, Merw, Buyära, Feryäna eine Welle 


1) Hauptsächlich im Anschluß an Köprülü-zäde M. Fuäd: Türk ede- 
bijätinde ilk mütegevrifler. Konstantinopel 1919. 
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der Mystik nach dem Westen zurück, die erst an den christlichen 
Grenzen verbrandete. 


Das in Legendenhaftem fast erstickte geschichtliche Bild 
des Ahmed Jesevi ist kurz folgendes: Ahmed Jesevi ist etwa in 
der Mitte des 11. Jahrh. geboren und zwar in Sairam am Kara 
Su im Turim-Becken in Chinesisch-Zurkestän, aus einer zum 
Geschlechte des berühmten Imäm Hänefi gehörigen Familie. 
Als Doppelwaise wuchs er unter der Obhut einer älteren 
Schwester auf und kam noch als Knabe nach der Stadt Jesi, 
dem heutigen Turkestän, einem berühmten, in die türkische 
Sage übergegangenen Orte, nach dem er seinen Namen führt, 

Den größten und entscheidendsten Einfluß übte auf seine 
mystische Ausbildung Sejy Jüsuf Hamadani (1048—1140) aus, 
der Sprößling einer erst seit drei Generationen islamisierten 
Feueranbeter-Familie aus Hamadän, der in den Städten des 
Jräg, Chorasäns und Transoxaniens gewirkt hatte und in der 
ganzen ildmischen Welt wegen seines Wissens und seiner Heilig- 
keit Verehrung genoß. Sein Kloster in Merw galt als die Ka‘’ba 
von Ohorasän. 

Als seinen geistlichen Nachfolger hinterließ er neben drei 
anderen Jüngern Ahmed Jesevi, der sein Hauptjünger geworden 
war. Aus unbekannten Gründen verzichtete Ahmed Jesevi aber 
auf die Nachfolge in Buchära und ging in seine Heimat, nach 
Jesi in Turkestän, zurück. 

In ‚Jesi sammelte er Tausende von türkischen Jüngern um 
sich und entsandte nach allen Seiten seine Sendboten. Die 
allgemeine Lage war der religiösen Propaganda sehr günstig. 
Überall entstanden Klöster: Im Syr-Darja-Gebiet, in Taschkent, 
überall in den Steppen gewann er Anhänger. 

63 Jahre alt geworden, zog er sich, in Nachahmung des 
Propheten, der nur ein Alter von 63 Jahren erreicht hatte, in 
eine unterirdische, sargähnliche Bußzelle zurück. Ebenso ent- 
ledigte er sich nach der Legende auch seines Sohnes Ibrähtm, 
um sohnlos, wie der Prophet, zu sterben. 

Er starb 1166 in Jesi. Dort erhebt sich sein gauz mit 
Fayencen bekleidetes Grabmal, eines der schönsten Architektur- 
werke Asiens. Der Bau wurde 1396 von Timurlenk: aufgeführt, 

Zeitschrift d, Doutsch. Morgenl. Ges, None Folse Band IV (Bandrg, 19 
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der stets eine kluge islämische Politik führte und geschickt den 
Einfluß der Chodschas und Schejehe auf das Volk auszunützen 
verstand. Dort liegt auch eine Enkelin Timurs begraben. Das 
Grab ist bis zum heutigen Tage — seit 1864 ist Turkestän 
russisch — der Hauptwallfahrtsort für die Türken Turkestäns, 
denen Jesi fast höher steht als Mekka. 

Der kolossale Kupferkessel beim Grabe, der an die Wichtig- 
keit der Kessel der Bektäsi und der Janitscharen gemahnt, dient 
noch jetzt als wirkungsvoller Hintergrund zu abergläubischen 
Opfern bei kinderlosen Kirgie- Kasaken, die ebenfalls ihre 
Toten mit Vorliebe in der Nähe dieses Grabes zu bestatten 
pflegen. 

Ahmed Jesevi hinterließ nur eine Tochter, auf die eine ganze 
Reihe namhafter Männer ihre Abstammung zurückführt, nicht 
nur in Zentralasien, sondern auch bei den Westtürken, so vor 
allem der berühmte osmanische Reisende Evlijü Öelcbi aus dem 
17. Jahrh. (1611—1679). 

Die Lehre Ahmed Jesevis war durchaus orthodox-hane- 
fitisch und im Einklang mit dem Koran und dem hig. Recht. 
Sie entstand zwar auf einem unter persischem Kultureinfluß 
stehenden Gebiet unter der direkten Einwirkung der Lehren der 
persischen Mystiker — und doch wieder in bewußtem Gegensatz 
zu ihnen. Suchten die Perser in erster Linie die alten iranischen 
und indischen Auffassungen in den Isläm hineinzutragen so 
kannte Ahmed Jesevi keine andere Aufgabe, als diese mystischen 
Auffassungen mit Koran und Sunna in Einklang zu bringen. 

Er begnügte sich nicht damit, die mystischen Ideen in tür- 
kischer Sprache in Lied und Wort zu propagieren: Im Gegensatz 
zu den vereinzelten türkischen Mystikern vor ihm, die in den 
islamischen Mittelpunkten Zentralasiens völlig zu Persern ge- 
worden waren, stieg er in die türkischen Massen hinab, gründete 
als Türke unter Türken den ersten Orden und schuf durch seine 
kraftvolle Persönlichkeit etwas, was die Jahrhunderte überdauert 
hat. Gegenüber dem Persischen und Arabischen der anderen 
Orden trug sein Orden das COharakteristikum der türkischen 
Ordenssprache. 

Die Ordensvorschriften sind streng und bezwecken eine 
straffe Disziplinierung wie bei den katholischen Orden strenger 
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Observanz Es werden die Abstinenz, die Abtötung, der 
Glaubenseifer besonders betont. Verschiedene bis ins ein- 
zelnste gehende Vorschriften finden sich über das äußerliche 
Verhalten der Ordensmitglieder, wöchentliches Fasten, ver- 
schiedene Gebete usw. 

Eine besondere Wichtigkeit hat die sog. Chalvet d.h. die 
40 tägige Zurückgezogenheit und Isolierung von der Welt an 
einem einsamen Orte unter strengen Gebets-, Ernährungs- und 
Verhaltungsvorschriften, die auf eine bewußte Sammlung der 
eigenen Kraft auf einen einzigen Punkt abzielen. Das Haupt- 
mittel dazu ist der schon erwähnte dikr. 

Dikr, d.h. die ständige Erwähnung Gottes, im Gegensatz 
zu dem normalen Gebet zu bestimmten Stunden, ist eine eigen- 
artige Übung, die durch geschickte Atemführungs-Disziplin 
während des ständig wiederholten Ausrufes einer formelhaften 
Wendung dem Zwecke der völligen Absorption dienen soll, 
ähnlich der hypnotisierenden Wirkung gemeinsamen Rosenkranz- 
Betens. Es werden die Ausrufe stundenlang bei streng geregeltem 
Ein- und Ausatmen ausgestoßen bis zur völligen Ekstase. 
Dem Jesevitum ist der sog. öffentliche Säge-dikr dikr-i-erre oder 
dikr-i-minsari eigen, wie er uns ähnlich von den sog. „heulenden“ 
Derwischen, den Rufä‘i, geläufig ist, während andere Orden, 
wie die Nugsbendi, die Bektdsi den geheimen Dikr haben, 

Das Werk, das Ahmed Jesevi seine überragende Bedeutung 
sichert, ist sein Divän der Weisheit (Divän-i-hikmet), in 
dem er in poetischer Form alle notwendigen Moral- und Religions- 
regeln zum praktischen Lebensgebrauche gibt. Ihm selbst war 
die persische Sprache und Literatur keineswegs fremd. Doch 
sah er sich gezwungen, türkisch zu schreiben, weil er es mit 
einfachen Türken zu tun hatte, denen seine Mission galt. Des- 
halb griff er auf die dem Volke aus der vorisiamischen Zeit 
vertraute Volksliteratur zurück und wählte das national-türkische 
Versmaß der Silbenzählung, nicht die arabisch-persische, bereits 
durch das Kudatgu Bilik ins Osttürkische eingeführte Vers- 
mechanik. 

Der Divän ist etwa 50-60 Jahre nach dem in Kaschghar 
verfaßten Kudatgu Bilik, „dem glückhaften Wissen“ geschrieben, 
einem im Versmaße des Firdusischen Schäh-näme gedichteten 

19* 
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Fürstenspiegel, und stellt dasälteste Beispiel türkischer islänischer 
Literatur vor. ' Die Sprache des Divän ist die osttürkische und 
steht in direktem Zusammenhange mit dem Kudatgu Bilik und 
den Orchon-Inschriften. 

Für eine textkritische Untersuchung ist es nur ver- 
hängnisvoll, daß sich keine einzige alte Handschrift von dem 
Diväan auftreiben läßt, der doch seit Jahrhunderten unter dem 
Ost- und Nordtürken das ausschlaggebende religiöse Erbauungs- 
buch bildet — während meiner Verschickung konnte ich mich 
von der Verbreitung dieses Buches auch unter den im Kal- 
mückengebiet verstreut wohnenden Tataren überzeugen. 

Außer den verschiedenen lithographischen Drucken gibt es 
nur jüngere Abschriften, in die außer unwillkürlichen Sprach- 
Modernisierungen der Abschreiber noch zahlreiche Ahmed Jesevi 
nicht zugehörige Stücke jüngerer Ordensdichter mit eingefügt 
sind. Doch werden alle diese hikmets von den Gläubigen durch- 
aus als Emanationen des Ahmed Jesevi selbst empfunden, wozu 
die seltsam anmutende, Jahrhunderte anhaltende Unveränderlich- 
keit in der mystischen Literatur und die als heilig empfundene 
Form des Vorbildes mit beiträgt, die stets peinlich nachgeahmt ist. 

Ahmed Jesevi ist kein großer Dichter. Er ist ein 
trockener Mystiker und Moralist ohne jeden dichterischen 
Schwung und ohne alle die den Persern so geläufigen Viel- 
deutigkeiten, die die einfachen Türken gar nicht verstanden 
hätten. Seine Wirkung und sein Erfolg aber waren ungeheuer. 
Der Divän hat acht Jahrhunderte überdauert, und er lebt 
noch immer. Jesevi hat den Geschmack der breiten türkischen 
Volksschichten jahrhundertelang bestimmt und zahllosen Dich- 
tern seines Volkes als Vorbild gedient. 

Die Jesevi-Derwische breiteten sich in ganz Zentralasien 
aus: Sie wurden der türkische Nationalorden xzar’ &£oyiv und 
herrschten unumschränkt bis zum Auftreten der Nagäbendi, 
Der Gang der Entwicklung läßt sich im einzelnen nicht genau 
verfolgen. Doch finden wir im 15. Jahrh. Jesevi-Schejche in 
Chorasän, in Zentralasien, Kabül, Diarbekir, Kairo, im Hefüs 
und in Stambul. Welche Wichtigkeit man politisch dem Orden 
beimaß, zeigt das Verhalten der den Höhepunkt der türkischen 
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Macht in Asien bezeichnenden Timuriden und Schejbaniden im 
15. und 16. Jahrh. dem Orden gegenüber in ganz Transoxanien. 

Von den Jesevi zweigen hauptsächlich zwei wich- 
tige Orden ab: die Nagsbendi und in weiterer Entwicklung 
die Bektäsi. Die Nagsbendi, die sich nur unwesentlich von den 
Jesevi unterscheiden, führten ihren Orden auf Jesevi zurück, 
weil ihr Stifter von einem Jesevi-Schejch in die Mystik eingeführt 
und durch den Jesevi-Derwisch Chalil Ata, den späteren Sultan 
Chalil, in diesen Orden aufgenommen worden war. 

Bevor wir auf die Beklasi und ihr Vorbild Jünus Emre 
eingehen, die ihre Entwicklung in Kleinasien genommen haben, 
ist ein Überblick über die Entwicklung des Türken- 
tums in Anatolien am Platze. 

Die zur Zeit ihrer Islamisierung im 10. Jahrh. im Gebiete 
des Syr Darja sitzenden westtürkischen Oghusen hatten seit 
Ende des 10. Jahrh, ihre Sitze nach Buchära verlegt, Die aus 
ihnen hervorgehenden Seldschuken gründeten im 11. Jahrh. ein 
mächtiges, aber nur kurzlebiges Staatswesen, das von Chinesisch- 
Turkestan bis an die Grenzen von Ägypten und Byzanz reichte, 
Auf seinen Trümmern entstanden dann in Chorasän, Persien, 
Kermän, Syrien und Kleinasien eine Menge von selbständigen 
Seldschukenstaaten. 

Trotz der Bemühungen der Byzantiner und Armenier und 
trotz der Kreuzzüge wurde Anatolien unaufhaltsam turkisiert. 
Es fand ein ständiger Nachschub von frischem türkischem 
Menschenmassen aus Zentralasien statt. Später kam noch eine 
starke geistige Schicht zahlloser Mystiker und Gelehrter hinzu, 
die sich vor dem Mongoleneinfall nach Kleinasien retteten, wo 
sie mit offenen Armen aufgenommen wurden und das geistige 
Übergewicht Kleinasiens begründen halfen. 

Während überall die seldschukisch-türkischen Staatsgrün- 
dungen sich nur auf eine kleine herrschende Oberschicht stützten 
und keinen Rückhalt in den breiten, stammesfremden Volks- 
massen hatten, basierte das seldschukische Staatsgebilde in Ana- 
tolien auf einer regelrechten türkischen Kolonisation. So mußte 
es hier trotz aller Rückschläge und Hemmnisse, trotz der seld- 
schukischen Neigung zur Zersplitterung, zur Schaffung eines 
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dauerhaften türkischen Staatswesens kommen, das seine Lebens- 
fähigkeit bis in unsere Tage hinein bewahrt hat. 

Als ihre Erben hinterließ die 250 Jahre (1048—1307) 
währende Seldschuken-Herrschaft die Osmanen, die dann in 
Jahrhunderte währenden Kämpfen mit den kleinen Dynastien 
durch die Schaffung einer Großmacht auf europäischem Boden 
sich zur Vormacht aller Westtürken aufschwangen. 

In Kleinasien blühte unter den Seldschuken trotz des den 
Persern und Byzantinern entlehnten äußerlichen Hofglanzes ein 
echt türkisches Heldenzeitalter (alplar devri) auf, ein zwar primi- 
tives, aber starkes, innerlich geschlossenes nationales Leben 
Die ständigen Angriffs- und Verteidigungskämpfe hielten die 
kriegerischon Instinkte wach. Die Eignung zum Krieger be- 
deutete alles. Der ganze Staat war auf dem Lehensprinzip auf- 
gebaut. Auch an den Fürstenhöfen blühte die körperliche 
Tüchtigkeit, der alte Oyuzenbrauch: Jagd, Ballspiel, Speer- 
werfen, Reiten, Bogenschießen. Selbst die Liebe hatte einen 
heroischen Charakter. 

Kriegerische und religiöse Gefühle gingen völlig ineinander 
über. Und so kann es uns nicht wundern, daß diese Zeit auch 
die Zeit des religiösen Heroentums war, die Zeit der Helden- 
derwische, der Alp erenler, die mit hölzernem Schwert den 
Glaubensstreitern voranzogen, die Ungläubigen bekriegten und 
mit Feuer und Schwert neue Länder dem Islim gewannen, 
ganz im Gegensatz zu den beschaulich in ihren Klöstern sitzen- 
den persischen und arabischen Mystikern. 

Und als Anatolien in festem is/ämischem Besitz war, schob 
sich diese kriegerisch-religiöse Derwisch-Welle weiter nach 
Westen vor. In Anatolien aber blieb noch lange Zeit die tiefe 
Zerrissenheit religiöser Bewegungen, Sektenwesen, Geheimbünde, 
Derwisch-Aufstände usw. zurück, die oft das ganze Staatsgefüge 
zu erschüttern drohten. 

Im 13. Jahrh. bereits tauchten neben den religiös-nationalen 
Heldenepopöen — von denen uns nur ein Teil des Oyuz-näme 
und die Sejjid Battäl-Sage erhalten sind — volkstümlich mystische 
Gedichte über die Vergänglichkeit der Welt und die Philosophie 
des Pantheismus auf. 
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Da kam ein mächtiger Aufschwung durch die per- 
sisohe Mystik, die sich infolge der Nachwirkung des Mon- 
goleneinfalles nach Kleinasien zu konzentrieren begann. Ihr 
Hauptvertreter Geläl-ed-Din Rümi wirkte damals mit seinem 
Sohne Sultän Veled in Konia. 

Geboren 1207 in Balch als Sohn eines bedeutenden Chora- 
säner Mystikers, kam er, durch die Ungunst der Zeiten naclı 
dem Westen verschlagen, nach langen Wanderfahrten nach 
‚Konia, dem Hauptsitz der kleinasiatischen Seldschuken, wo er den 
Mevlevi-Orden, der uns durch seine tanzenden Derwische 
vertraut ist, gründete und zur Unterweisung seiner Ordensan- 
gehörigen ein religiöse Epos, das sog. Meinevi, in persischer 
Sprache, der damaligen Hofsprache, schrieb, das wohl das be- 
kannteste Erzeugnis der ganzen süfischen Literatur ist. Er starb 
1273 und ist in einer prächtigen Türbe in Konia bestattet. Kein 
anderer persischer Mystiker hat so tiefgehenden Einfluß auf das 
geistige Leben Kleinasiens gewonnen wie er und nach ihm der 
von ihm gegründete Mevlevi-Orden. Sein Sohn, Sultan Veled, 
der seine Lehren zu vertiefen suchte, begann auch schon türkisch 
zu schreiben. Hätten die Seldschuken wie er den Wert der 
eigenen Nationalsprache erkannt, so wären die Türken schon 
weit früher zu einer wirklichen Nationalliteratur gekommen. 

Es ist nun das Verdienst des Jünus Emre, die mystischen 
Lehren, die die persischen Mystiker nur für die gelehrten Kreise 
Anatoliens in persischem Gewand gebracht hatten, unter An- 
lehnung an die populäre Art des Ahmed Jesevi, dessen Legende 
bei den Westtürken schon lange vor der Bildung des Osmani- 
schen Reiches bekannt war, in nationalem Sinne umgebildet 
nnd propagiert zu haben. 

Das Leben Jünus Emres ist nicht weniger von Legenden 
umwuchert als das des Ahmed Jesevi. Er war ein turkmeni- 
scher Bauer, der in der 2. Hälfte des 13. Jahrh. in der Nähe 
von Sivri Hisär oder von Boly im Gebiete des Sakaria-Flusses 
geboren wurde. Als Jünger des Zapduk Eimre gelangte er 
gleichzeitig in den Orden der Bäb@’i. Sein Schgjch Tapduk Emre, 
der sich gerade zur Zeit des Niederganges der Seldschuken-Herr- 
schaft großen Einflusses im Sakaria-Gebiete erfreute, war durch 
den aus Buchära eingewanderten Schejeh Sinän Ata in das 
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Süfitum eingeführt worden. Damit ist für Zapduk Emre und 
Jünus Emre ein direkter Zusammenhang mit Zentralasien und 
mit Ahmed Jesevi erbracht. 

Nach 40jähriger Wanderung ließ er sich als Einsiedler in 
der Heimat nieder. Er starb nach dem Jahre 1307. In bezug 
auf die Vielheit der Orte, die sich um die Ehre streiten, sein 
Grab zu besitzen, teilt er das Los vieler mystischer Heiligen, 
die gleichzeitig an den verschiedensten Orten begraben sein 
sollen. Das glaubhafteste ist wohl das Grab an der Mündung 
des Pursuk in den Sakaria. 

Jünus besaß einen gewissen, wenn auch nicht allzu hohen 
Grad von Bildung, obwohl er von den zünftigen Literaten wegen 
seiner Volkstümlichkeit als „unwissender Derwisch“ charakte- 
risiert wird. Jedenfalls konnte er sich in den persischen Werken 
des Geläl-ed-Din zurechtfinden — war er doch zeitlebens lange 
genug in Klöstern herumgezogen, so daß immerhin manches 
hängen bleiben mußte. Zudem stand die mystische Philo- 
sophie der Wanderderwische als System nicht tiefer als die des 
Mevlänä. 

Jünus verfaßte tiefempfundene religiöse Lieder in den 
volkstümlichen Versmaßen. Nach seinem Tode nahm sein Ruhm 
nur noch zu. Wir haben bei ihm dieselbe Erscheinung wie bei 
Ahmed Jesevi, daß ein einfacher Dichter Jahrhunderte hindurch 
— bei Jünus Emre sind es 600 Jahre — bis in die neueste 
Zeit den Geist und Geschmack seiner Volksgenossen beeinflußte 
wie kein zweiter. Er ist hierin eine der bemerkenswertesten 
Erscheinungen der türkischen Literatur überhaupt. 

Noch vor kurzem konnte man auf den Straßen Konstanti- 
nopels, in Schulen und Klöstern, in Mevlid-Versammlungen, an 
Wachtfeuern der Soldaten Lieder von ihm singen hören. Der 
moderne Dichter Zijü Gök Alp hat 1918 in seinem ‚Jeni hajat 
seine geistlichen Gesänge erfolgreich nachzuahmen versucht. 

Ein klassisches Zeugnis für die frühe Verbreitung der Lieder 
des Jünus unter den mystisch orientierten Volksmassen ist der 
sog. Mühlbacher, ein Siebenbürger Student, der 1437 in 
türkische Kriegsgefangenschaft geriet und 20 Jahre als Sklave 
an verschiedenen Orten der Türkei lebte, und der nach seiner 
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Befreiung zwei eschatologische Lieder des Jünus Emre mit 
gotischen Buchstaben als sog. „türkische Predigten“ aufzeichnete, 
die uns als älteste Fixierung der Lieder Zmres erhalten sind. 

Die Poesien des Jünus sind in einem Divin gesammelt 
und bestehen aus einigen religiösen Epen und einer großen 
Zahl von Liedern und Gazelen (an 1012000 Verse), Der 
Divän wurde aber erst von einem Späteren zusammengestellt 
und enthält infolgedessen, wie der des Jesevi, viele fremde 
Bestandteile, die aber durch sprachliche Analyse festzustellen 
sind. In dieser Sammlung fehlen seltsamerweise die wenigen 
historisch bezeugten Verse des Jünus. 

Die Sprache des Jünus ist ein archaistisches Anatolisch- 
Türkisch, ein weiterentwickeltes Oyueisch. Sprachlich gehören 
seine Gedichte mit zu den ältesten anatolischen neben denen 
des Sejjäd Hamza, Sultän Veled, Gülsehri und Asygq Pasa. Eine 
gleichzeitige Originalhandschrift hat sich ebensowenig wie bei 
Alımed Jesevi von ihm auffinden lassen, 

Die Form der Lieder ist durchaus volkstümlich. Jünus 
behandelt darin die religiösen Pflichten, das Aufgehen in Gott 
und die Rückkehr zu ihm, den Pantheismus, die Seelenwanderung, 
die Thesen: Religion ist der Ritus der Liebe; niemand kennt 
Gott; Gott allein kennt den wahren Gläubigen. Die Konfession 
ist nicht das Ausschlaggebende u. s. f. 

Jünus ist ein wirklicher Dichter, obwohl er selbst an 
keine Kunstwirkung gedacht hat, sondern nur an die Leitung 
der Gläubigen. Er hat kein eigenes mystisches System auf- 
gestelli. Aber es gelang ihm, die von ihm konzipierten Ideen 
dem einfachen Volk in klassisch-einfacher Form verständlich zu 
machen. Seit Anbeginn hat die ganze türkische Literatur keinen 
größeren Mystiker hervorgebracht, wie diesen halbgebildeten 
turkmenischen Bauern. Außer Ahmed Jesevi ist keiner, der 
mit ihm an umfassender Wirkung verglichen werden könnte. 
Aber im Gegensatz zu Jesevi, der doch mit denselben künstle- 
rischen Elementen arbeitet wie er, der aber trocken und nüchtern 
wirkt, befreit sich bei /ünus das Lehrhafte und nimmt hohen 
dichterischen Schwung und mystische Beseeltheit an. 

Es ist wahre Kunst, die er .uns gibt. Der türkischen re- 
ligiösen Dichtung und Mystik hat er für Jahrhunderte den 
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Stempel seiner Persönlichkeit aufgeprägt. Der Einfluß, den er 
bei der bis ins 16. Jahrh. in Kleinasien ständig wachsenden 
mystischen Bewegung ausübte, ist kaum zu überschätzen. 

In der Zeit nach JAnus bot die Türkei in ihrer Gesamtheit 
das Bild der Entwicklung eines regen, gegen die Orthodoxie 
gerichteten süfischen Lebens einerseits und des Aufblühens neuer 
orthodoxer Orden anderseits: Auf der einen Seite religiöse Auf- 
stände, Unabhängigkeitsbestrebungen, die mit blutiger Gewalt 
niedergeworfen wurden; auf der anderen Seite hohe, fast aber- 
gläubische Verehrung, die süfischen Schejchen auch die fana- 
tischsten orthodoxen *Ulemä und die höfischen Kreise zollten, 
während das niedere Volk ihre Wundertaten pries: Es war dies 
nur die verschiedene Auswirkung eines und desselben Gefühls. 

Vom 13.—16. Jahrhundert verbreiteten sich in Anatolien 
eine Menge süfischer Sekten und Orden (die Bäbdi, Abdal, Bek- 
tasi, Hurüfı, Kyzylbas, Kalender, Hajderi usw.). Vier Jahr- 
hunderte lag eine Krisenhaftigkeit über dem türkischen religi- 
ösen Leben in Anatolien, von der kommunistischen Bewegung 
des Bedr-ed-Din Simävi an bis zu den falschen Propheten und 
neuen Glaubenslehren, die immer Anhänger fanden, die bereit 
waren, ihr Leben dafür hinzugeben. In dieser Krisenhaftigkeit 
war die Mystik des Jünus Emre mit ihrem unerschütterlichen 
Gottvertrauen ein Rückhalt für das Volk. 

Unter den in Anatolien verbreiteten Orden und Klöstern 
bildete sich eine eigene Klosterliteratur: Jeder noch so beschei- 
dene Orden hatte eine Fixierung seiner Riten, Legenden, Wunder, 
Stammtafeln usw. nötig. Um neue Anhänger zu gewinnen, ver- 
wendete man Gedichte zu Propagandazwecken. In den my- 
stischen Orden spielt die Dichtkunst wie die Musik beim Gottes- 
dienst, bei den Riten eine große Rolle. 

“Aschyg PaSa (1271—1332), Kajyususz und Bajrdm Veli 
leiteten mit Gedichten im Geist und in der Art des Jinus 
diese neu einsetzende Klosterpoesie ein. “Äschyg Pasa, der 
selbst ein überzeugter Persizist war und in seinen Tarib- 
näme sich direkt an Geläl-ed-Din anschließt, ahmt in seinem 
Ilähi’s bewußt, aber etwas hölzern, Jünus nach, weil er beim 
einfachen Volke verstanden werden will. Bei allen my- 
stischen Orden wurzelt nun der Brauch ein, für ihre Poesie 
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und ihre lehrhaften Schriften nur mehr Türkisch zu gebrauchen, 
bis auf die Mevlevi, bei denen das Persische, die Sprache ihres 
Begründers Mevländ, als Ordenssprache verblieb, 

Kajyusus, den die Bektäsi bereits als den Ihrigen in An- 
spruch nehmen, hat wohl die schönsten Lieder in Jünus-Manier 
geschaffen. 

Auf die zahlreichen Dichter der Klosterpoesie, die in allen 
möglichen Orden als Nachahmer des Jünus auftreten, einzu- 
gehen, ist unmöglich, obwohl manche markante Persönlichkeit 
‚eine nähere Würdigung verdiente. 

Mehr möchte ich nur auf den Orden eingehen, der Janus 
in seiner Wesenheit völlig verstanden und begriffen hat, der 
ihn sozusagen zu seinem Eigentum gemacht hat: das sind die 
Bektäsi, neben denen wesensgleich die Hurüfi und die Kyayl- 
das stehen. 

Das im 15. Jahrh. sich entwiekelnde Bektäsitum war von 
Anfang an eine Geheimsekte. Der Boden Kleinasiens mit seinen 
alten Traditionen war dazu prädestiniert, neben den asketischen 
weite philosophische Ideen aufzunehmen. So machten sich dort 
im Isläm seit langem Bätinija-Ideen bemerkbar, d.h. das 
Bestreben, den inneren, verborgenen Sinn der Schriften durch 
Interpretation zu erforschen. Diese religiöse Bewegung hatte 
meist auch einen politischen Hintergrund, so vor allem die der 
Babäi, deren Geschichte für das Verständnis aller anderen 
'Geheimsekten und Orden einen wichtigen Schlüssel bildet (die 
kommunistische Bewegung des Bedr-ed-Din Simdvi usw.). 

Im 13. Jahrh. entstanden die Achi, mystische Cölibatäre 
eine Art Handwerker- und Zunftorganisation, die etwa unseren 
Freimaurern entsprachen. Als eine Weiterbildung der Babäi 
entstanden spätestens zu Beginn des 15. Jahrh. die Bektäsi. 
In der Bektäsi-Legende ist dem Ahmed Jesevi ein bedeutender 
Platz eingeräumt. Der legendäre Ordensstammbaum wird auf 
Jesevi zurückgeführt, was auf die Beziehungen zum ‚Jesevi-Orden 
hinweist. 

Der Bektäsi-Orden wird fälschlich mit H&ggt-Bektäs in Ver- 
bindung gebracht und nach ihm benannt: Häggi-Bektäs, ein in- 
spirierter Derwisch, der noch vor der Gründung des Osmanischen 
Reiches aus Chorasän nach Anatolien kam und sich dort als 
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Einsiedler niederließ, hatte keinerlei Eignung zum Ordensgründer 
und hat mit dem Bektäsi-Orden nichts zu schaffen. Der Orden 
wählte sich eigenmächtig den bereits seit dem 13. Jahrh. legen- 
där gewordenen und halb vergessenen Maggi Bektäs Veli, wie 
es auch sonst ein Charakteristikum von ihm ist, alle möglichen 
$üfischen Heiligen durch eine wilde Legendenbildung zu sich 
in irgendwelche Beziehung zu bringen. 

Möglicherweise und wahrscheinlich war Häggi-Bektäs selber 
ein Jeseri-Anhänger. Doch bestehen zwischen dem Bektäsitum 
und dem .Jessvi-Orden nur äußerliche Ähnlichkeiten (die türk. 
Ordenssprache, die volkstümlichen I!4hi-Formen), doch keine 
innerlichen. Gelten doch bezeichnenderweise die Bektäsi von 
allem Anfang an, im Gegensatz zu den orthodoxen Jesevi 
immer als Atheisten (zindig), denen alles für erlaubt gilt. 

Die Bekt4si räumten den leichtverständlichen Liedern des 
Jünus bei ihren gottesdienstlichen Riten deshalb einen so großen 
Platz ein, weil sie ihre faszinierende Volkstümlichkeit erkannt 
hatten und weil sie mit ihrer Lehre bis in die untersten Schichten 
des Volkes hinabsteigen wollten. Ihre Schejche (baba) waren 
meist Männer ohne Medresen-Bildung und ihre Derwische 
einfache Leute aus dem gewöhnlichen Volk. Daher stammt 
ihre Fähigkeit, so schlicht und einfach alles darzustellen und 
den türkischen Geschmack in ihren Versen so sicher zu treffen, 
während sie die persisch-arabischen Versmaße vorkommenden- 
falls erbärmlich schlecht behandeln. 

So kommt es, daß ihre poetische Literatur, ihre Lieder 
die kongenialsten Nachschöpfungen des Jünus dar- 
stellen. Ihre durchaus national gefärbten religiösen Hymnen, 
die oft eine ergreifende Schönheit haben, heißen nefes, im Gegen- 
satz zu den ilähi, nufug und hikmet der anderen Orden. Bis auf 
unsere Zeit dichten sie ihre Lieder im Jünus-Stil, nur sind 
ihre Verse feiner, eleganter, geleckter, aber auch nicht so innig, 
so glaubenstreu. Es fehlt ihnen die Kraft, zu glauben und 
andere glauben zu machen. Dafür nehmen Ironie, feiner Spott, 
Zweifelsucht einen breiten Raum ein. 

Inhaltlich behandeln ihre Lieder in ziemlicher Systemlosig- 
keit die Dreieinigkeitsidee von Allah, Mohammed und‘ Ali oder die 
Trinität von Hägyi Bektäs, Mohammed und “Ali, die Geheimnisse 
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der Buchstabenlehre (huräf), die Seelenwanderung, die Schwere 
der Ordenspflichten, rituelle Gebräuche, Legenden usw. 

Philosophisch mag die Bektä&i-Dichtung minderwertig sein, 
literarisch ist sie die nationalste Dichtung, die die Türkei über- 
haupt besessen hat. Vielleicht ist die große Verbreitung der 
seltsamen Lehren der Behtäsi und der wesensgleichen der 
Kyzylbas und Hurüfi zumeist der allen verständlichen, schönen, 
zu Herzen gehenden Sprache ihrer Lieder zu verdanken. Der 
stark schi'ilisch angehauchte Orden der Bektäsi, dem seinerzeit 
die Haupttruppe des Osmanischen Reiches, die Janitscharen, 
angegliedert waren, spielte noch immer, trotz mancher Verfol- 
gungen und Verketzerungen bis in die letzte Zeit, eine wich- 
tige Rolle im türkischen Volksleben. 


Parallel neben der Bektäsi-Dichtung und zum Teil mit ihr 
überschneidend, läuft die “Asyg-Literatur: die Poesie der Nach- 
folger der alten türkischen Volkssänger, der Uzan. Die Uzan 
setzten ihre Tätigkeit auch im 14. und 15. Jahrhundert noch 
fort. Mit der Zunahme und Ausbreitung der Orden schlossen 
sie sich, in zeitgemäßer Modernisierung und Anpassung, eben- 
falls den Orden an. Sie suchten ihren Produkten einen mög- 
lichst süfischen Anstrich zu geben und nahmen die Bezeichnung 
“Asyq (der mit Gottesliebe Erfüllte) an, während Uzan zu der 
Bedeutung „Schwätzer“ herabsank. Seit dem 16. Jahrh. brachten 
die “Äsyqg mancherlei bedeutende Werke hervor, deren Beein- 
flussung durch Jünus Enre unbestreitbar ist. 


Von Ahmed Jesevi bis Jünus und von diesem bis auf un- 
sere, Tage spannt sich eine nicht abreißende Kette der Mystik, 
die im Zusammenhange mit der vorislamischen Volksliteratur 
steht und die ihre Hauptelemente neben dem Mystischen eben 
aus der Volksliteratur und dem Volksgeschmacke nimmt und 
deshalb von Anfang an die Gunst des Volkes für sich hatte. 
Sie wirkte erfolgreich mit bei der Entwicklung der süfischen 
Ideen bei den Türken. Die entwickelte Mystik hinwiederum 
gab Anlaß dazu, daß diese Literatur jahrhundertelang beim 
Volke lebendig blieb. Noch heute lebt sie bei den Türken 
Zentralasiens als fast ausschließliches Literaturmittel. Bei den 
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Westtürken nahm sie, dem geistig angeregten Milieu entspre- 
chend, eine tiefere, freiere Gestalt an. 

Jünus Emre ist der Schöpfer der kleinasiatischen, mysti- 
schen Volksliteratur und wurde zum Vorbild für die ganze 
Klosterpoesie. Sein künstlerisches Genie hat die nationalste 
ind originalste Spezialform der türkischen Literatur geschaffen, 

Wohl regt sich jetzt nach dem Weltkriege in der Türkei 
ein antireligiöser, aufklärerischer Geist der besonders stark in 
den europäisch orientierten, gebildeten Kreisen und in der Re- 
gierung ist und der zu dem die Aufhebung sämtlicher Klöster 
in der Türkei verfügenden Erlaß vom 2. September 1925 ge- 
führt hat. Nach den Erfahrungen der letzten Jahrhunderte aber 
wird sich die unbestreitbare mystische Neigung breiter türkischer 
Volkschichten irgendeine andere neue Betätigungsform zu finden 
wissen, 


Zu den Ächi (0. 8.284) und zu dem Aufkommen eines religiösen 
Heroentums in Kleinasien (0. S. 279) macht mir Dr. P. Wittek nachstehende 
Mitteilung: 

“Atikpafazide S. 205 werden vier aus der Fremde nach Kleinasien 
eingedrungene „Korporationen* (TA ‘ife) angeführt: die Gäziän, Achiän, 
Abdälän und Bafiän. Die erstgenannten sind offenbar, analog zu den 
Ächi, „Glaubenskämpfer®, geschart um einen „Gäzi* genannten Führer, wie 
solche in dem Kleinasien des XIV. Jhs, u. zw. auf dieses Jh. beschränkt, 
in ziemlicher Anzahl bezeugt sind, z.B. der seldschukische Güzi Oelebi 
von Sinope, andere in Karaman, Mentesche, Aidin (Inschr. Tar. ‘Osm. Eng. 
Meg. 1 817. 11422. 621. 704. 749. 762, III 1147.) vor allem aber in der 
Osmanischen Frühzeit neben ‘Osmän und Orchan die Gäzi Evrenos, Fäsil, 
Rahmän usw. Daß ‘Osmän in erster Linie als ein Gäzi erscheint, rückt 
seine Staatsgründung in ein völlig neues Licht. Erinnerung an diese ver- 
schollene Korporation der GAziän und an etliche Bräuche derselben findet 
sich in den Ahmedi-Versen des Anonymus Giese 1,10—2,10, bei “Adikpz. 
10.42 (Ged.). Auch die sog. „Belehnung“ Osmans durch den letzten Sel- 
dschuken ist nach den ältesten Quellen eine Beauftragung zur Gazü ($ü- 
krullab, ed. Seif, MOG II 78,15; vgl. Tevkt‘iMehmed Pasa, ed. Mükrimin 
Chaltl, Tar. ‘Osm. Eng. Me$. XIV 89, 4; eine Spur auch noch bei “Atikpz. 
10, 11 das „gaz& jaraklary*). — Noch unmittelbarer als die der Achiän 
muß diese Korporation der Gäziän als eine genuin ritterliche an die Fu- 
tuvva anschließen (vgl. H. Thorning, Türk. Bib. XV1219 £). M. W. taucht 
zum erstenmal überhaupt ein Gäzi im Transoxanien des 11. Jh. auf (Mahmüd 
KaSarı III 178), dann tragen den Titel zwei Mossuler Zengiden Mitte des 
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12. Jh, und zwei Eijubiden (Aleppo und Mesopotamien), die beiden letzteren 
Zeitgenossen jenes Chalifen Nägir, der in der Futuvra-Literatur als Reor- 
ganisator des „Rittertums“ eine Rolle spielt (Thorning 209). Es sei noch 
bemerkt, daß die später geschaffenen Truppen der Osmanen, die Jaja und 
die Janitscharen, sich in der Kopftracht diesen Gäzi angeschlossen haben 
(anders F. Giese, Ztschr. f. Sem. II 246 ff.), deren unuittelbare Abkömmlinge, 
die Sipäbi, sich kollektiv als Gäziler bezeichneten (J. H. Mordtmann, MSOS 
v2,166).— ‘Asikpz. kennt also ritterliche, städtisch-zänftische, mönchische 
und Frauen-Korporationen (zu letzteren vgl. R. Tschudi, Türk. Bib. XVII 
20, Anm. 4). — Angesichts der baltlosen Behauptung einer durchgängigen 
Verbindung von Türkentum und &ıa (F. Babinger, ZDMG NF I 129£.) ist 
zu betonen, daß zumindest die auf dem Boden der Futuvva konstituierten 
Korporationen gewiß sunnitisch gewesen sind. Wohl hingen die noma- 
disch verbleibenden Türken hauptsächlich der $ia an, weil unter deren 
Form sie alte nationale Traditionen leicht fortführen konnten, staatliches 
und städtisches Leben dagegen war um so betonter orthodox (s. Köprülü- 
zäde M. Fu‘äd, Türk Jurda XIV 2,121f.). Der orthodoxe Klerus war eben 
der gegebene Verwalter auch der materiellen Kultur des Islams, welche 
die Türken mit seiner Hilfe sich nneigneten und weiterführten, so daß 
die orthodoxe Note, die der osmanische Staat gerade infolge seines Zu- 
sammenhangs mit der Futuvva-Korporation der Gäziin von allem Anfang 
trug, von entscheidender Bedeutung für seinen nachhaltigen Erfolg ist. — 
Die Türken haben ihrerseits dem Islam mit neuen Volkskräften ein neues, 
optiwistisch-realistisches, Lebensgefühl gebracht (vgl. P. Wittek, Arch. f. 
Sozialw. LIII 417£.); man halte nur Ahmedi's in den oben zitierten Versen 
niedergelegte Geschichtstheorie etwa mit der seines nichttürkischen Zeit- 
genossen Ibn Chaldün zusammen! 

Nachträglich bemerke ich die wertvollen Ausführungen und Hinweise 
Köprülüzade M. Fuad's, Turkia Tarichi I (Stamb. 1923) 81 über die trans- 
oxanischen Gäziler, aus denen der noch ins 9. Jhdt. zurückgehende, rein 
türkische Ursprung dieser Institution und ihr Zusammenhang mit der 
Futuvva sowie den kleinasiatischen Gäzilern erhellt. 


Das Verhältnis zwischen Demotisch und Koptisch 
und seine Lehren für die Geschichte der ägyptischen 
Sprache‘). 

Von 
Kurt Sethe. 


1. 

Als vor mehr als einem Vierteljahrhundert mein Buch über 
das ägyptische Verbum erschien, veröffentlichte Aug. Eisen- 
lohr eine Kritik desselben, die, im allgemeinen wohlwollend 
gehalten, wenn auch nicht von übergroßem Verständnis zeugend, 
mir zum scharfen Vorwurf machte, daß ich das „Demotische“, 
das damals noch nicht durch die Arbeiten von Griffith und 
Spiegelberg so dem grammatischen Verständnis erschlossen 
war wie heute, ganz außer Betracht gelassen hatte. Damit 
hätte ich meinem Werk den Nachteil der Unvollständigkeit 
gegeben, und das Bild, das ich von der Entwicklung der ägyp- 
tischen Sprache entworfen, sei dadurch ungenau geworden. 
Als ich viele Jahre später, durch die Zusammenarbeit mit Josef 
Partsch auf das Demotische geführt, diese Phase der ägyp- 
tischen Sprachgeschichte näher kennenlernte, mußte ich zu 


1) Den Grundstock der folgenden Darlegungen bildet der Vortrag, 
der am 2, Oktober 1924 in der Ägyptologischen Sektion des Deutschen 
Orientalistentages zu München gehalten wurde, und über den das Protokoll 
dieser Tagung in Bd. 78 (Neue Folge Bd. 8) dieser Zeitschrift, $. LXXIM 
nicht ganz zutreffend berichtet bat. Die Dokumentierung durch reichliche 
Belege, die dort naturgemäß unterbleiben mußte, schien hier in der Druck- 
veröffentlichung unumgänglich, wenn das Ganze mehr als eine bloße Be- 
trachtung sein sollte. — In der Umschreibung der ägyptischen und der 
koptischen Laute ist nach denselben Grundsützen verfahren worden wie in 
meiner Arbeit über die „Vokalisation des Ägyptischen*, Bd, 77 (= Neue 
Folge Bd. 2) 8. 145 ff. Es bezeichnet also x das weiche, s das harte äg. s, 
das später auch aus dem weichen hervorgegangen ist, 4 ist kopt. Tschima, 
“ kopt. Dschandscha. 
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meiner Beruhigung erkennen, daß Eisenlohrs Schlußfolgerungen 
unberechtigt waren: das Demotische, d. i. die Schriftsprache 
der griechich-römischen Periode, fügt dem Bilde, das wir uns 
ohne es von der Entwicklung der ägyptischen Sprachformen 
gebildet haben, keinen wesentlich neuen Zug hinzu. Im allge- 
meinen ist es nicht, wie man erwarten könnte, das Demotische, 
durch das das Koptische, die jüngste Phase des Ägyptischen, 
die Sprache des christlichen Ägypten, aufgeklärt wird, sondern 
umgekehrt: die oft wenig durchsichtigen grammatischen Formen 
des Demotischen werden durch das Koptische aufgehellt. 

Daß dem so ist, kommt, um es gleich herauszusagen, daher, 
daß das Demotische nicht eigentlich eine selbständige Zwischen- 
stufe zwischen dem Neuägyptischen, der Schriftsprache des 
Neuen Reiches (1600 — 1000 v. Chr.), und dem Koptischen 
darstellt. Es erweist sich vielmehr fast überall als eine in ganz 
engen Grenzen sich haltende Fortentwicklung des Neuägyptischen, 
mit dem es viele der charakteristischsten Erscheinungen in 
schroffem Gegensatz zum Koptischen gemein hat. Ich nenne 
dafür hier nur Folgendes: 

1. Die eigentümliche Sitte, einem Infinitiv einen Relativsatz 
mit irj „tun“ zuzufügen, der sich dabei zwischen den Infinitiv 
und sein Objekt schiebt („die Stätte des Unterbringens, das du 
tatest, den Ochsen“; „der Tag des Sagens, das du tun wirst“)!). 

2. Der Gebrauch, das logische Subjekt eines genitivischen 
Infinitivs durch einen Possessivausdruck beim Nomen regens die- 
ses Genitivverhältnisses auszudrücken: (nt2j-s wnw-t n im nw 
r-f „in ihrer Stunde des ihn nicht Sehens“ für „in der Stunde, 
da sie ihn nicht sieht“ Mag. Pap. 15, 20; ähnlich ib. 25, 26); vgl. 
Verbum II $ 588. 

3. Die Behandlung der nominal gebrauchten weiblichen Infini- 
tive als Feminina (£3 mr-t 2 hs-t ntjr ps r" dj-t s n-t „die Liebe 
und die Gunst, die dir Phre‘ gegeben hat“ Mag. Pap. 12, 26), 
während dieselben Formen bei verbalem Gebrauch als Maskulina 








1) Prächtige neuäg. Beispiele in den Inschriften des Felsgrabes bei 
Anibe LD.IlI 280: „das Bemächtigen, das du tatest, der Fremdländer* 
und „das Geben, das du tatest, daß man die Statue Ramses’ VI. bildete* 
d.h. „daß du die Statue bilden ließest“. Ferner in den Gurob-Papyri 
Ä. 2. 48, 27 (A. 32): „das Verkaufen, das getan ward, die Sklavin“, 

Zeitschrift d. Dentsch. Morgenl. Gos., Neue Folge Band IV. (Band 79). 20 


292 Sethe, Das Verhältnis zwischen Demotisch u. Koptisch 


behandelt werden (Verbum II $ 592). Das Koptische hat diese 
Maskulinisierung auch auf die nominal gebrauchten Infinitive 
übertragen; es behandelt alle Substantiva infinitivischen Ur- 
sprungs ohne Ausnahme als Maskulina (p-m& „die Liebe“, p-Fise 
„die Höhe“, p-räse „die Freude“, p-u2 „die Ferne“). 

4. Der ausgebreitete Gebrauch derFormen dessogen.„ Tempus“ 
sdm-f (Suffixkonjugation), wo das Koptische statt dessen all- 
gemein Umschreibungen mittels des Infinitivs, und zwar meist 
mit den entsprechenden säm-/- Formen des Verbums Zr) „tun“ 
gebraucht, wie sie bei gewissen Verbalklassen (Verben mit mehr 
als drei Stammeskonsonanten, Zusammensetzungen, Fremdwörter) 
schon im Neuäg. und ebenso auch im Demotischen üblich war. 

a) Im Aussagesatz mit präteritaler Bedeutung (also wohl 
Ersatz des alten sdm-n-f): sdm-f „er hat gehört“ bzw. bei vier- 
konsonantigen Verben und dergl. ir-f (meuäg. irj-f geschrie- 
ben) knkn „er hat gekämpft“; im Demotischen nach dem 
Schwunde der noch aus der Sprache des Mittleren Reiches über- 
kommenen neuäg. Satzformen mit ‘h‘-n-, pw Irj-n-, wn-In- zur 
normalen Form der historischen Erzählung geworden: sdm-/ „er 
hörte“ — „da hörte er“, dem kopt. Perfektum I af-söttm in Ge- 
brauch und Bedeutung, nicht aber der Form nach entsprechend, 
da diese Form augenscheinlich vielmehr auf das neuäg. lw-f 
(hr) sdm zurückgeht). 


1) Präteritale Aussagesätze, die statt des zu erwartenden sdm-f eine 
Umschreibung desselben durch irj „tun zeigen, finden sich gelegentlich 
auch schon im Demotischen, und zwar auch in älteren Texten, aber doch 
immer nur gelegentlich einmal und nicht eigentlich als Form der histo- 
rischen Erzählung. Die gewöhnliche Schreibung dafür scheint dann r-ir-f 
sdın oder r x. sdm (bei nominalem Subjekt) zu sein, wobei das r (Schreibung 
der Präposition, die kopf. #, achmimisch # lautet) die hier vorliegende 
sdın-f Form von frj „tun* sowohl von der nach mj „gib“ bzw. dj-t 
„geben“ abhängigen Form (Subjunktiv), welche kopt. röf- (boh. röf) lautet, 
wie von der bei vierkonsonantigen Verben zur Umschreibung des verlorenen 
sdm-f der historischen Erzählung dienenden Form unterscheidet. Diese 
Verschiedenheit der Vokalisation deutet aber auf Verschiedenheit des Ur- 
sprunges hin; unsere Form r. !rf wird auf die neuäg. emphatische Form 
t-ir-f zurückgehen, während jene Formen nach mj, dj-t und in fr-f Ankn 
‘u. & ja nachweislich auf die nenäg. Form irj-f zurückgehen. Das r kann 
dann, wie so oft, Vertreter des Aleph prostheticum i, das der emphatischen 
Form eignete, sein. 
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b) Im Wunschsatz nach imj „gib“, demotisch mj geschrieben: 
mj sdm-f „gib, daß er höre“ d.i. „möge er hören“, dem kopt. 
mä-ref-söttm, eig. „gib, daß er hören tue“t) entsprechend. 

e) Beim Kausativinfinitiv dj.t „geben“ „veranlassen“: dj-t 
sdm-f „geben, daß er höre“, nicht bloß auf die im Kopt. als 
Kausativa erhaltenen Verba beschränkt, sondern ganz allgemein, 
so auch in: r dj-tsdm-f „um zu geben, daß er höre“ d. i. 
„damit er höre“, dem kopt. &t-r2f-söttm eig. „um zu geben, 
daß er hören tue“ entsprechend ?). 

d) Im Praesens consuetudinis kr sdm-f „er pflegt zu hören“ ®), 
dem kopt. 5äf-sötm (achmim. häref-sötme) eig. „er pflegt hören 
zu tun“#) entsprechend. 

5. Die Verbindung eines durch den bestimmten Artikel deter- 
minierten Relativsatzes mit dem Worte nb „jeder“ „alles“, das 
sich sonst mit diesem Artikel nicht verträgt (pz 1.404 nb „alles 
was er sagte“; pi rmönb ntj ... „jedermann, der... “). 

6. Der Gebrauch der Partizipien und der Relativform des 
sdm-f, die beide im Koptischen bis auf vereinzelte Reste ®) 


1) Demotisch findet sich diese Form als mj ir-f sdm nur im Mag. 
Pap. und zwar recht oft neben der älteren Form mj sdm-f. Verben, bei 
denen dort beide Formen vorkommen, sind dd „sagen“, irj „tun*, Apr 
„werden*®. 

2) Auch hier bietet der Mag. Pap. schon oft das der kopt. Form 
zugrunde liegende dj.t ir-f sdın, das Spiegelberg Demot. Gramm. $ 186 
einmal auch aus einem andern Texte der röm. Zeit belegt. Verben, bei 
denen im Mag. Pap. beide Ausdrucksformen vorkommen, sind won „öffnen“, 
irj „tun®, ij „begehren‘, sdr „schlafen“. 

3) Neuig. Beispiele für diese im Demotischen so häufige Satzform: 
ÄZ. 59, 136. Berl. Hierat. Pap. III 33 (P. 10 627,10). Urk. IV 690 (Thutmosis- 
annalen). 

4) Die der kopt. Form zugrunde liegende Form hr ir-f sdm findet sich 
demotisch wieder nicht selten im Mag. Pap. neben der älteren Form Ar 
sdm-f. Verben, bei denen beide Formen vorkommen, sind ‘$ „lesen‘, dd 
„sagen“, Sm „gehen*, inj „bringen“, irj „tun“, w;h „legen“, sdr „schlafen“. 
Die von Spiegelberg Demot. Gramm. $ 133 angeführten Beispiele aus 
dem Sonnenmythus (Kufi) gehören zu den Fällen, in denen die Umschrei- 
bung durch irj „tun“ schon im Neuüg. notwendig war (sion „erkennen* 
war nach den kopt. Formen vierlautig sıcun, hab eine feste Zusammen- 
setzung). 

5) Das Partizip von dj „tun“ in dem ; zur Umschreibung der ver- 
lorenen Partizipia anderer Verben dienenden ?r-, das ich in zwei Fach- 

20* n 
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verschwunden und durch Relativsätze in der Form entaf-söttm 
„welcher hören getan hat“ bzw. „in bezug auf welchen & hören 
getan hat‘ ersetzt sind!). 

7. Der Gebrauch des relativischen Ausdrucks dd x „was 
x sagte“ im Demot,, neuäg. noch dd.t-n © geschrieben, zur Ein- 
leitung von Reden lediglich in Protokollen und ohne den be- 
stimmten Artikel. Das daraus hervorgegangene kopt. pige x 
bzw. pegäf enthält dagegen diesen Artikel und wird in der 
Bedeutung „x sagte“ bzw. „er sagte“ als Tempus der histo- 
rischen Erzählung gern auch mit vorgesetztem aud „und“ ge- 
braucht (aud pifäf „da sagte er“). 

8. Die alte Art, das adjektivische Attribut dem Substantiv un- 

vermittelt nachzustellen, wobei es sich nach diesem in Geschlecht 
und Zahl richtet (demot. w*-£ md-tnfr-t „eine gute Sache“; ns 
rmt-w ‘j-w „die großen Leute“)?), während im Koptischen die 
genitivische Verbindung mittels des Exponenten *n- dafür üblich 
ist (u.no& ®n-röm& „ein großer von Mann“; pei-sön ın-Cob „dieser 
Bruder von schwach“) ?). 
3 9. Die unvermittelte Anknüpfung des Substantivs an die 
Zahlwörter von 3 bis 9 (pzj-f 8 irj „seine 8 Genossen“), 
wo das Koptische ein genitivisches *n- einschiebt (peftöu 
ausdrücken der gnostischen Sprache nachgewiesen habe (Nachr. Gött. Ges. 
d. Wiss. 1919, 145); die Relativform von wnn „sein“ in dem önöf- determinierter 
präteritaler Relativsätze (Spiegelberg, Demot. Gramm. $ 555); desgl. 
von dd „sagen“ in dem als Form der historischen Erzühlung dienenden 
pejdf ‚er sagte“ eig. „das was er sagte, (ist:)* s. u. Nr. 7; vgl. aber Sethe- 
Partsch, Demot. Bürgschaftsurkunden 8. 110. 

1) Die letztere Satzform schon mehrmals im Mag. Pap., der das enta- 
vor nominalem Subjekt ntj-r (12, 20. 21,26. 28), das entak mit Sufüx 2. sg. 
ntj-rtir-k schreibt (5, 14. 19, 37, an ersterer Stelle mit dem Verbum ir-f 
„ihn tun“.) 

2) Spiegelberg, Demot, Gramm. $ 70. 71. 

8) Diese genitivische Konstruktion findet sich demotisch nur im Mag. 
Pap. 9, 16. 19, 35 (sehr charakteristisch wie kopt. u-röm& en-röf-er-nöbz „ein 
Mensch von Sünder“), besonders bei den Ordinalzahlwörtern 10, 22. Vs.6, 1. 
2. 82, 7, Im Sonnenmythus (Kufi) ist diese Konstruktion ständig bei dm 
„klein* gebraucht, das dabei aber ganz als Substantiv behandelt erscheint: 
pP; im n pn „die kleine von Maus“, n?j-w 5m.w n Al „ihre kleinen von 
Kind* für „die kleine Maus*, ‚ihre kleinen Kinder*. 
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sön „der vier von Bruder“ = „die vier Brüder“) wie bei den 
Zahlen von 10 aufwärts !). 

10. Die einfache Anknüpfung des Genitivs mit *n- auch 
nach den Bezeichnungen der Körperteile (rn ps m;j „der Mund 
des Löwen“, r di p>j-k rd „in die Hand deines Vertreters“), 
wo das Koptische den Genitiv durch ein Possessivsuffix zu 
antizipieren pflegt (kanef ‘n Abraham „sein Schoß von Abra- 
ham“ für „Abrahams Schoß*) 2). 

11. Die Antizipation desSubjektes durch ein Pronomen per- 
sonale sufixum ($m-f n-f p} rınt „er ging für sich [den alla], der 
Mensch“, swr-w p}3 ner „sie haben getrunken, die 3 Götter“) 
ohne das %n&i „nämlich“, das das Kopt. dabei einfügt (&f-8ös 
“nei p-röm& „er sagte es, nämlich der Mann“) ®). 

12. Das Fragewort ih „was?“, das im Kopt. die Bedeu- 
tung „welcher“ angenommen hat (&%) und in seiner eigentlichen 
Bedeutung „was?“ durch ein neues Wort ö# ersetzt ist. 

13. Das Fehlen des mit nd- „gehen“ gebildeten Futurums 
(f-nä-söt'm- eig. „er geht um zu hören“), dessen Grundform 
im Neuäg. wohl vorkommt, ohne jedoch schon zu einer bloßen 
Umschreibung des Futurums abgeschwächt zu sein ®). 

14. Das Fehlen des mit entä- gebildeten Perfektums II 
(intäf-sölem „er hat gehört“). . 

15. Das Fehlen des satzschließenden -p& (eig. „das ist“) 
bei den mit präfigiertem wnw (kopt. n2) gebildeten präteritalen 
Sätzen (kopt. n2/-söf'm-pe „er hörte“, eig. „daß er hörend war, 
ist es“). 





1) Nur im Mag. Pap. findet sich bereits einige Male die koptische 
Konstruktion: 3n > kjm „3 Schilde 21, 10, 4% 7-tnp-t „die 7 Himmel* 
20, 82. — Ebenso aber vereinzelt auch schon neuäg. pP; 4 n Who „die 
4 Rinder“ Ä. Z. 48, 39 (D. 15). 

2) Häufig schon im Mag. Pap. 

8) Dieses enöi, demot. n-gr geschrieben, findet sich im Mag. Pap. 
Vs. 18, 2 nach .einem Imperativ vor dem Vokativ, der dessen Subjekt 
nennt: „stoße sie, Geist, nimm ihren Schlaf, Mann des Westens.“ 

4) „Die Reise, welche zu machen ich im Gehen bin“ (nt tw-j m 
n‘j.tr ir-f) Ä.Z. 48, 27; vgl. dazu iw/mn‘j r Hzro „er ist im Gehen nach 
Syrien“. Erman, Neuig. Gramm. $ 234. — Demotisch kommt die 
Umschreibung des Futurums durch nä- wieder nur im Mag. Pap., dort 
aber nicht selten vor. 
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16. Das Fehlen der Verbindung des adjektivischen Prä- 
dikats mit dem unbestimmten Artikel und darauffolgendem 
p& des Identitätssatzes (kopt. u-pistös-p p-nüt2 „ein Treuer ist 
Gott“ für „Gott ist treu“), 

17. Das Fehlen des mit $ün gebildeten Bedingungssatzes'). 

18. Das Fehlen der Umschreibung so vieler Verben durch 
Ausdrücke mit *- „tun“ (*r-nöbe „sündigen“), tı- „geben“ 
(ti-sb5 „lehren“), i- „nehmen“ (gi-sbd „gelehrt werden“) u. ä. 

Nicht minder groß sind die Verschiedenheiten zwischen 
Demotisch und Koptisch im Wortschatz, auch wenn man von 
den griechischen Wörtern, die das Koptische in so großer Menge 
verwendet, ganz absieht, Vgl. nur die Ausdrücke für: 
„Ding“, „Sache“: demot. md-t eig. „Rede“; kopt. 3äge eig. 

„Rede“, hob eig. „Werk“ ?). 

„etwas“: demot. nlj „was ist“ (alt nt-£); kopt. laau. 

„jemand“: demot. w‘ einer“; kopt. uön ®), Iaau. 

„Hand“: demot. d-t resp. dr-t; kopt. dig). 

„groß“: demot. ‘%; kopt. nöd. 

„viel“: demot. ‘S3j; kopt. &t-63, &-nasöf, hah. 

„gehen“: demot. sm; kopt. 38 und bök. 

„in“: demot, hnw = kopt. h“n- eig. „(im) Innern von“, aber 
mit Pronominalsuffixen demot. Anw-f „(in) seinem Innern“; 
kopt. 'n-höltf eig. „in seinem Bauche“ >). 

„durch“: beim Passiv zum Ausdruck des logischen Subjekts: 
demot. n-d.t; kopt. hi-tn-. 


1) Die vonSpiegelberg, Demot. Gramm. $ 499 dafür in Anspruch 
genommenen Stellen Petab. 18, 16. Myth. 5, 18, an denen da, San wie das 
Präfix Ar des Praesens consuetudinis geschrieben wäre, obwohl es nach 
dem Achmimischen ein altes $, nicht A enthalten haben muß, sind ohne 
Zweifel anders zu erklären, Sie enthalten in Wahrheit das, was sie zu 
enthalten scheinen, das Praesens consuetudinis; die konditionale Bedeutung 
in Myth. 5, 18 haftet nur an dem 3. ir = kopt. &r&, das dem hr vorangeht. — 
Die richtige Form 1 -ir-k S/nyj = kopt, &k-Sün- nur Mag. Pap. 3,29. Sie 
scheint uns die Etymologie des Sän- als „damit anfangen (um zu)* zu geben. 

2) Aber im Mag. Pap. 4, 20. 17, 8 kommt schon Ab nb-t, das kopt. höb 
nim, für „alles“ vor, 

3) Dieses on nur einmal im Mag. Pap. Vs. 19,4 und Petub. 11,2. 

4) Selten auch demotisch belegt, z. B. Mag. Pap. 6, 15. 

5) Die kopt. Ausdrucksform nur im Mag. Pap. 12, 10. 29, 22. Vs. 18, 3. 
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„bis“: demot. »-Anr oder &°; kopt. nur 3ü. 

„wie“: demot. r-h „gemäß Art (von)“, mit folgendem Genitiv, 
auch in Gestalt eines substantivierten Relativsatzes mit Artikel 
:p3 (r-h p3 hib-in im-f); r-h-t-f „gemäß seiner Art“; kopt. n-t-hö 
„in der Art“ mit Genitiv eines Nomens oder einem attributiven 
Relativsatz mit &% (ohne Artikel!) mit derselben Einfügung 
des bestimmten Artikels, die wir eben beobachteten ; *n-tef-h& 
„in seiner Art“ = „wie er“; auch kätä (das griech. zard). 

„oder“: demot. gr; kopt. & (das griech. ij). 

„wenn“: demot. Zw-f hpr „wenn es geschieht, daß“ mit männ- 
lichem Pronomen für „es“; kopt. &-50p% (d. i. &830p# <*2ssope) 
desgl. mit weiblichem Pronomen. 

Ausdrücke, die uns im Koptischen auf Sehritt "und Tritt 
begegnen, wie tai-te t-h& „dies ist die Art“ = „so“, h’n-äs 
m-mine-n& „welchartige sie sind“, böl-5& „weil“ (eig. „daraus, 
daß“), jekääs „damit“ (eig. „damit du es machst, daß*?) vor dem 
Futurum, aud „und“ vor dem Verbum der historischen Erzählung 
(aud af-sötem „da hörte er“), das ergänzende ‘“mmau „da* zu 
untäf „er hat“ (eig. es ist bei ihm da“) wird man im Demo- 
tischen niemals, nicht einmal in einem Vorläufer vertreten 
finden. 

Auch der Ausdruck des pronominalen Objekts bei dem 
Infinitiv dj-2 ist in beiden Sprachen ein verschiedener; das 
Demotische gebraucht hier ganz unregelmäßigerweise stets die 
Pronomina absoluta s (alt sw, sj) und sf, das Koptische hat 
statt dessen die Suffixa f, s, w (tääf, taäs, tääu)‘), wie es bei 
allen anderen Verben üblich ist. Das Koptische stimmt hierin 
mit dem Neuägyptischen überein, von dem sich das Demotische 
hier ausnahmsweise einmal trennt. Dabei befand sich aber 
das Demotische seinerseits in Übereinstimmung mit der Volks- 
sprache, wie sie seit etwa 700 v. Chr. gesprochen worden war. 
Das lehrt das Auftreten der gleichen Konstruktion in der da- 
mals aufkommenden Namensbildung Imn-Ir-dj-s „Amun ist 
es, der ihn (den Knaben) bzw. sie (das Mädchen) geben tat“ 


1) Diese koptische Ausdrucksweise demotisch nur Mag. Pap- 3, 32.. 
5.28. 6,8. 27,24. 29, % neben der korrekten demotischen (z. B. 5, 24). 
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(griech. ”Auvgralos). Unter diesen Umständen mag die Über- 
einstimmung zwischen Koptisch und Neuägyptisch gegenüber 
dem Demotischen hier erst sekundär und zufällig sein, in- 
dem eine Unregelmäßigkeit, die sich im Laufe der Zeit 
hersusgebildet hatte, von der Sprache wieder ausgeschieden 
wurde. 

Es gibt aber noch einige andere Fälle, in denen wir 
gleichfalls auf eine Übereinstimmung zwischen Koptisch und 
Neuägyptisch im Gegensatz zum Demotischen stoßen, und zwar 
unter Umständen, die diese Übereinstimmung doch als recht 
bedeutsam erscheinen lassen. Der bohairische Dialekt des 
Koptischen kennt neben der gewöhnlichen Form des pluralischen 
bestimmten Artikels *n (bzw. n&- vor Doppelkonsonanzen) noch 
eine besondere Form n£n-, die der in älteren neuägyptischen 
Texten noch vorkommenden, später aber im Neuägyptischen 
verschwindenden und schließlich im Demotischen ganz ver- 
schwundenen Form n; n (eigentlich „das von“) genau zu ent- 
sprechen scheint. Und ebenso scheint es kaum möglich, die 
koptische Form für die historische Erzählung äf-sötm „er 
hat gehört“ = „da hörte er“ nicht an die Satzform fe-f (hr) 
sdm anzuknüpfen, die im Neuägyptischen dieselbe Funktion hat, 
im Demotischen aber ganz durch das sdm-f verdrängt ist. 
Allerdings wird man hier angesichts der Verbindung von äf- 
söltm mit dem önt- des Relativsatzes und dem ö- des Zustands- 
satzes (tntäf-söttm, &-äf-söttm), wenn diese nicht ganz sekundär 
und mechanisch gebildet sein sollen, doch wohl an eine Kon- 
tamination dieses neuägyptischen Zw-f hr sdm mit der empha- 
tischen sdm-f Umschreibung ?- r-f sdm glauben müssen. 

In allen diesen Punkten, die sich leicht vermehren ließen, 
unterscheidet sich das Demotische in der denkbar schärfsten 
Weise von dem Koptischen, das ihm doch zeitlich unmittelbar 
auf dem Fuße folgt, ja sich mit ihm überschneidet, da die 
jüngsten demotischen Texte bis in die 2. Hälfte des 5. Jahrh. 
n. Chr. hinabreichen. Nur ein Text in demotischer Schrift 
macht hierin eine Ausnahme, indem er fast überall, wie die 
Anmerkungen der vorstehenden Seiten das immer wieder zeigten, 
neben den regulären grammatischen Formen und Ausdrücken 
des Demotischen gelegentlich auch schon die Formen und 
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Ausdrücke bietet, die das Koptische statt dessen gebraucht!). 
Es ist der von Griffith und Thompson so meisterhaft heraus- 
gegebene Magische Papyrus von Leiden und London (J. J. Heß’ 
Gmostischer Papyrus), der aus dem 3. Jahrh. n. Chr. stammend 
tatsächlich gleichzeitig mit den ältesten koptischen Schriftwerken 
ist. Wir werden von den Formen, die er im Gegensatz zu dem 
gesamten übrigen demotischen Schrifttum gebraucht, unbedenk- 
lich sagen dürfen, daß es koptische Formen in demotischer Schrift 
sind, die sich hier in ein im allgemeinen in demotischer Sprache 
abgefaßtes Werk eingeschlichen haben. Wie der Mag. Pap. 
koptische Sprachformen an Stelle der demotischen gebraucht, 
so gebraucht er auch gelegentlich an Stelle der historischen de- 
motischen Orthographie eine unhistorische Orthographie, die den 
stark veränderten Lautverhältnissen der koptischen Sprache 
entspricht. So schreibt er denn für das neuäg. bw ir-f sdm 
„er pflegt nicht zu hören“, das er im allgemeinen noch in alter 
Weise historisch schreibt, doch einmal Jautlich mj-f sdm, wie es 
der koptischen Form dieses Verbalausdrucks m£f-söfm ent- 
spricht, und zwar unmittelbar neben der alten Schreibung: & 
st-tntj mj-s htm „die Flamme, die nicht verlöschen kann“ und 
pi nir ntj 'nh nt) bw ir-f mt „der Gott, der lebt, der nicht 
sterben kann“ (Mag. Pap. 17, 2)?). 
2. 

Die tiefgreifende Divergenz zwischen Demotisch und Kop- 
tisch, die vielfach so stark ist, daß jede Anknüpfung des letz- 

1) Als fernere schlagende Bestätigungen für diese Sonderstellung des 
Mag. Pap. sind die Feststellungen zu betrachten, die ich in meinem „No- 
minalsatz‘‘ $ 144 gemacht habe, sowie ferner die Tatsache, daß der Mag. 
Pap. unter den demotischen Texten fast allein stebt in dem Gebrauch der 
mit dem Präfix na- gebildeten Präpositionen, wie kopt. nähräf ‚ange- 
sichts seiner“. Nur aus dem Pap. Insinger hat Spiegelberg sonst noch 
ein Beispiel dieser Bildung belegen können. 

2) Es ist das ein Seitenstück zu dem Nebeneinanderauftreten der 
alten historischen Schreibung mit dem Negationszeichen (die man unrichtig 
meist nn liest) und der neuen Schreibung bn für die Negation n in ganz 
derselben Form (Futurum III) in der neuäg. Stelle Orb. 4,1, und zu dem 
Nebeneinander der historischen Schreibung » ıwn und der neuen, wie eine 
Ableitung von einem Worte für „sehen“ (m???) geschriebenen, lautlichen 
Schreibung mn für das aus n-wn „es ist nicht da“ entstandene neulig. 
am (kopt. tmmön, men-). 


x 
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teren an das erstere unmöglich erscheint, ist früh aufgefallen 
und hat den Gelehrten zu denken gegeben. Erman hat seiner- 
zeit in seiner Neuägyptischen Grammatik den Gedanken aus- 
gesprochen, daß die vom Koptischen abweichenden Formen des 
Demotischen vielleicht nur in der Schrift, also scheinbar, von 
den koptischen verschieden gewesen seien. So sei es z.B. wohl 
denkbar; daß das erzählende Tempus sdm-f des Demotischen 
tatsächlich schon af-söl'm, die Wunschsatzform mj sdm-f schon 
maref-söttm gelesen worden sei'), daß also das Subjektssuflix, 
das in den demotischen Schreibungen dem Verbalstamm 
(sdm) folgte, in der Sprache ihm vorangegangen sei. Bei einer 
solchen Erklärung, die für das Demotische ähnliche Verhältnisse 
wie beim Pehlewi annahm, würde für die Sprache eine Fort- 
entwicklung angenommen, die in der Schrift nicht zum Ausdruck 
kam; die Schreibung würde hinter der Sprache zurückgeblieben 
sein. Man wird die Möglichkeit einer solchen Annahme für 
manchen Einzelfall, wie z. B. für ma-röf-söt’m, nicht bestreiten 
können, aber daß eine solche Hypothese, die immerhin doch 
recht gewagt ist, ausreichte, um alles, was trennend zwischen 
Demotisch und Koptisch steht, aus der Welt zu schaffen, ist 
ausgeschlossen. e 
Die wirkliche Erklärung für die Divergenz zwischen De- 
motisch und Koptisch — und zugleich auch für die in einigen 
bezeichnenden Fällen zu beobachtende Übereinstimmung zwischen 
Koptisch und Neuägyptisch — liegt aber ganz woanders, nämlich 
darin, daß das Koptische nicht als Fortsetzung des Demotischen, 
d.h. als eine aus ihm hervorgegangene jüngere Sprachform 


1) Erman’s Ausgangspunkt war die wahrscheinlich richtige, aber 
keineswegs ganz sichere Voraussetzung, daß das kopt. d/-sötem mit dem 
nenäg. Zw-f (hr) sdın identisch sei (s. ob. S.298), und daß daher das im 
Demotischen dafür auftretende sdm-f, da es zeitlich zwischen beiden stand, 
notwendig ebenfalls mit diesen beiden Formen identisch sein müsse, wobei 
es völlig unverständlich bliebe, wie eine im allgemeinen historisch schrei- 
bende Schrift wie das Demotische auf eine solche abweichende Schreibung 
hätte kommen sollen. Ermän’s Hypothese wäre sehr viel wahrschein- 
licher, wenn man in dem kopt. af-sötem eine Weiterentwicklung des de- 
motischen sdm-f, eine Umschreibung desselben durch #ir-f sdm „er tat 
hören“ zu erblicken hätte und also von der Anknüpfung an das neuäg. 
Ref (hr) sdm absehen könnte. 
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anzusehen ist, die bei ihrer Entstehung das Demotische direkt 
ablöste, sondern als eine unabhängig davon aus gleicher Wurzel 
“entstandene Sprache, die gleichzeitig mit dem Demotischen 
im Gebrauch war, die seine Schwester, nicht seine Tochter war. 
Im Koptischen haben wir die gesprochene Sprache (Vulgär- 
oder Umgangssprache) derselben Zeit zu sehen, in der man 
als Schriftsprache (Literatur- und Urkundensprache) das Demo- 
tische gebrauchte, wie im frühen Mittelalter das Vulgärlatein, 
aus dem die romanischen Sprachen erwachsen sind, neben dem 
literarischen Latein stand. Die Sprache, die uns als „Koptisch“ 
in dem Schrifttum der ägyptischen Christen entgegentritt, muß 
also zum mindesten die vom Volke gesprochene Sprache der 
ersten Jahrhunderte n, Chr. gewesen sein, der „römischen Kaiser- 
zeit“, wie wir diese letzte Periode im Leben der nationalen 
altägyptischen Kultur nennen. Ob und wie weit sich die ge- 
sprochene Sprache. der Ptolemäer- und nun gar der Perserzeit 
davon unterschied, das bleibt uns vorläufig noch verborgen und 
wird es z. T. vielleicht immer bleiben‘). 

Wenn wir im Magischen Papyrus demotische und koptische 
Sprachformen nebeneinander antreffen, so haben wir da also 
Formen der geschriebenen und der gesprochenen Sprache neben- 
einander, wie sie im Leben wirklich nebeneinander, im allge- 
meinen freilich streng sich sondernd, existierten, bis in dem Sieg 
des Christentums über die altägyptische Religion die große 
geschichtliche Katastrophe eintrat, die die alte Schriftsprache, 
das Demotische, in der Versenkung verschwinden ließ, nachdem 
es sich in heidnischen Kreisen noch lange erhalten hatte), und 
die bewirkte, daß die mit der Bibelübersetzung begründete, 
aus der gesprochenen Sprache hervorgegangene neue Schrift- 
sprache des christlichen Teiles der ägyptischen Bevölkerung allein 
das Feld behauptete. 


1) Eine besondere Frage zu diesem Problem wird die nach dem Alter 
der griechischen Fremdwörter sein, die das Koptische in so großer Menge 
gebraucht. Wie weit sind sie schon in der Ptolemäerzeit, wie weit in 
der heidnischen Zeit der Römerherrschaft, wie weit etwa erst mit der 
Übernahme des Christentums in die ägyptische Sprache eingedrungen? 

2) Der Mag. Pap. und die demotischen Inschriften der Isispriester 
auf der Insel Philae aus dem 5. Jahrh. n. Chr. (Brugsch, Thes. V 1008) 
sind Zeugen dafür. 
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Dieser Sachverhalt ist wohl längst von manchen Gelehrten 
halbwegs richtig empfunden worden‘). Ganz richtig hat ihn, 
soweit ich sehen kann, aber bisher nur einer erkannt: W. Max 
Müller, der in einem seiner vieles Vortreffliche enthaltenden 
Aufsätze über Einzelfragen der demotischen Philologie den 
„unzerstörbaren Glauben, Demotisch und Volkssprache sei das- 
selbe“ bekämpfte und gleichzeitig das Koptische „die durch das 
Christentum und griechische Schrift befreite Volkssprache“ 
nannte (Rec. de trav. 13, 150). Hier sind die Rollen zwischen 
beiden Sprachen richtig verteilt, und der Gegensatz zwischen 
geschriebener und gesprochener Sprache, um den es sich dabei 
handelt, scheint hier, wenn es auch nicht klar ausgesprochen 
ist, riehtig erkannt zu sein. 


Schriftsprache und gesprochene Sprache sind immer, mögen 
sie sich auch noch so stark voneinander unterscheiden, wie in 
unserm Falle Demotisch und Koptisch, aus einer gemeinschaft- 
lichen Wurzel erwachsen. Ursprünglich einmal eins, entfernen 
sie sich im Laufe der Zeit mehr und mehr voneinander. Die 
geschriebene Sprache, im Banne einer Tradition stehend, nach 
einer festen Grammatik und bewährten Stilgesetzen arbeitend, 
sucht die alten eingebürgerten Formen möglichst zu erhalten, 
die gesprochene Sprache als die eigentlich lebende und fließende 
entwickelt sich dagegen im Munde des Volkes frei und unge- 
hemmt weiter. Daher entfernt sie sich schneller von dem ge- 
meinsamen Urzustande als die Schriftsprache, die ihr nur lang- 
sam und zögernd folgt, soweit sie sich nicht ihren Neuerungen 
etwa ganz verschließt. Dieses natürliche Verhältnis wird bei 
einem Volke, dessen große Masse ohne jede Kenntnis der 
Schrift lebt, wie es die alten Ägypter taten, weit stärker hervor- 
treten als etwa bei uns, wo jedermann lesen und schreiben kann 


1) Erman naunte das Koptische nicht ganz unpassend „die Sprache 
des ägyptischen niedern Volkes“ (Die Hieroglyphen S, 48), das Demotische 
aber durchaus unrichtig „die Volkssprache der saitischen und der griechisch. 
römischen Zeit* (Äg. Gramm.’ $ 6g), und Spiegelberg setzt noch 
jetzt in seiner (nach meinem Vortrage erschienenen) Demotischen Gramma- 
tik ($ 1) das Demotische der „lebendigen Volkssprache® gleich. — Von 
unsern koptischen Grammatiken scheint keine zu der fundamentalen Frage 
Stellung genommen zu haben. 
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und täglich und stündlich durch Vorbilder der Schriftsprache in der 
freien Fortbildung seiner Sprache gehemmt wird und andererseits 
auch selbst wieder zur Umgestaltung der Schriftsprache beizu- 
tragen Gelegenheit findet (durch die Zeitungen), so daßhier die Aus- 
gleichung zwischen geschriebener und gesprochener Sprache, die 
nie und nirgends ausbleiben kann, in vielintensiverer Weise unauf- 
hörlich stattfindet. Wo die Verhältnisse anders liegen, wie eben 
im Falle der Ägypter, wird die Schriftsprache notwendig zu 
einem Heiligtum werden, zu dem nur ein bevorzugter Teil des 
Volkes Zutritt hat und das dieser Teil in bewußter Abschließung 
von dem profanum vulgus von dessen Neuerungen reinzuhalten 
bestrebt ist. Reinzuhalten im wahren Sinne des Wortes, denn 
als Unsauberkeiten werden ja sprachliche Neuerungen, Verstöße 
gegen die Regeln der jeweils geltenden Grammatik, von dem 
Gebildeten zunächst immer empfunden, bis das Neue sich so 
durchgesetzt hat, daß jeder Widerstand dagegen umsonst ist. 

Daß auch das Demotische, wiewohl die Schriftsprache seiner 
Zeit, sich keineswegs völlig den Umwandlungen der lebenden 
gesprochenen Sprache hat verschließen können, sondern mit ihr 
gehend auch manches Neue in sich aufgenommen hat, versteht 
sich von selbst. So hatte esz. B. das hervorhebende ir „was... 
betrifft“, das noch das Neuäg. kannte, aufgegeben. So hatte 
es die eigentümliche, aus einem n? geschriebenen Präfix nö- und 
dem Infinitiv eines Eigenschaftsverbums mit Subjektssufix ge- 
bildete Ausdrucksform (n:-nfr-f „er ist gut“, eig. „es ist seine 
Güte“ d.h. „er hat Güte“?) die im Koptischen nur noch in 
einigen wenigen als „Nominalverben“ bekannten Exemplaren 
vertreten ist und in griechisch-römischer Zeit auch in Eigen- 
namen (Ni-nht-f griech. Neyovzis) vorkam, also sicher der leben- 
den Volkssprache angehörte, voll entwickelt. So hatte es auch . 
schon die Anknüpfung des direkten Objekts (Akkusativs) durch 
die Präposition “- bzw. “mmöf, die Nomina actionis mit qj-n- 
(„Art des...“, kopt. Ein-), die Umschreibung des Passivs durch 
die 3. Person plur., den unbestimmten pluralischen Artikel hjn-ıo 
(eig. „einige“, kopt. hen-) und für das vergleichende „wie“ 
einen neuen umschreibenden Ausdruck r-h, zu dem das kopt. 
‘n-t-h& („in der Art“, mit Genitiv oder Relativsatz) eine jüngere 
Weiterbildung ist. 
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3. . 

Für das Demotische und das Koptische ist die gemein- 
same Wurzel, aus der sie sich allmählich differenziert haben, 
das „Neuägyptische“, d. h. die Umgangssprache des Neuen 
Reiches von Theben, die einst genau so wie später das Kop- 
tische, aber mehr als 1!/a Jahrtausend früher, aus einer ledig- 
lich gesprochenen Volkssprache zur Schriftsprache erhoben 
worden war an Stelle der alten Schriftsprache des Mittleren 
Reiches (2100 bis 1800 v. Chr.), die man mit Gardiner als 
Mittelägyptisch bezeichnen kann. Die charakteristischen Er- 
scheinungen dieser neuägyptischen Sprache, durch die sie sich 
von der älteren Sprache wesentlich unterscheidet, sind dem 
Koptischen wie dem Demotischen gemein, soweit diese ihre 
beiden Abkömmlinge sich nicht eben ihrerseits wieder vonein- 
ander unterschieden, wie das in den oben 8. 289 ff. aufgeführten 
Punkten der Fall ist. 

Übereinstimmung zwischen Koptisch, Demotisch und Neu- 
ägyptisch gegenüber dem Alt- bzw. Mittelägyptischen zeigt sich 
z.B. in den folgenden Punkten: 

1, der Gebrauch des adverbialen Nominalsatzes (kopt. 
Präsens I) ohne einleitende Partikel (st hr sdm „sie sind beim 
Hören® — „sie hören“, sw mj ih „er ist wie was?“) und die 
dazu gehörigen neuen Pronomina der 1. und 2. Person, die aus 
der Verbindung von Zie- (aus einer einleitenden Partikel ent- 
standen?) mit dem Suffix der betr. Person bestehen (to-j hr sdm 
„ich höre“ = kopt, ti-söl'm). Im älteren Ägyptisch war ein solcher 
Satz nur möglich, wenn er durch eine Partikel, eine Negation 
oder ein Hilfsverb eingeleitet war. 

2. das neue Suffix 3. plur. w (altäg. sn). 

3, die Voranstellung der Demonstrativa in den jüngeren 
Formen p;j, fem.%j, plur. nj (altäg. pn, in nachgestellt, nn % 
vorgestellt) und der damit zusammenhängende Gebrauch des 
bestimmten Artikels pr, t, n; sowie des Possessivartikels pt, 
Bj-h, af. 

4. das nach Geschlecht und Zahl des voranstehenden Prä- 
dikats sich riehtende p3j, 3, n3 „ist das“ des „Identitätssatzes“ 
(bij 13} „ein Wunder ist das“), wo das Altäg. überall das 
unyeränderlich gewordene maskuline pw gebrauchte. 
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5. der aus dem Zahlwort „eins“ entstandene unbestimmte 
singularische Artikel. 

6. die Konstruktion der Zahlwörter von 10 an aufwärts mit 
folgendem Genitiv, sowie die singularische Behandlung aller 
Zahlausdrücke ohne Ausnahme (p; 20 n rmt „der 20 von Mensch“ 
= „die 20 Menschen“). 

7. der Ausdruck des Neutrums durch das Maskulinum z. B. 
in den substantivierten Relativsätzen (pentäk &äf „das, was du 
getan hast“), wo das Altäg. das Femininum gebrauchte (irjt-n-k). 

8. der Verlust der eigenen Pluralform bei vielen Sub- 
stantiven, wie z. B. rm? „Mensch“ (kopt. röme), das im Neuäg. 
stets wie ein Pluralis geschrieben wird, auch wo es singularische 
Bedeutung hat. 

9. der Gebrauch des determinierten Infinitivs mit Objekt 
bzw. Objektssuffixen: hr p; pfr-k „wegen des dich Sehens“ 
(Verbum II $ 577); “p-im-kä-laau nän „das uns nichts erlassen“ 
(Steindorff Kopt. Gramm. ? $ 337). 

10. das männliche Geschlecht der verbal gebrauchten In- 
finitive, auch wenn sie weiblichen Ursprungs waren (pi dj-t 
„das Geben“, kopt. ‘p-E). 

11. das Fehlen des Tempus sdm-n-f. 

12. der Konjunktiv mit mio (miw-f hr sdm „und er hört“, 
kopt, n‘f-sötm). 

13, die Umschreibung des Optativs durch imj „gieb“ 
(kopt. mä-), negiert durch m rdj „gib nicht“, bzw. m-ir-dj-t 
„tu nieht geben“ (kopt. “mper-t-) mit folgendem Tempus sdm-f 
(Subjunktiv) „daß er höre“ (nenäg. und demot.) bzw. „daß er 
hören tue“ (kopt.) 

14. die Ausstoßung der Präposition Ir vor dem Infinitiv, 
insbesondere im verbalen Prädikat (to-j sdm „ich hören“ statt 
tw-j hr sdm „ich bin beim Hören“). 

15. desgl. der Präposition r in Ausdrücken wie r dr-f 
„ganz“, (kopt. terf), » dd „daß“ (kopt. Ye), r Mt-k „vor 
dir“ (kopt. häl*k). 

16. die scharfe Scheidung der Relativsätze je nach der 
Determinierung in solche mit ntj (wofür im Neuäg. und Demot. 
auch noch Partizip oder Relativform des sdm-f) und in solche 
mit to (Zustandssätze). 
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1%. die Negationen bn — in (kopt. 'n — än), bw (kopt. m&-), 
bw-pwj-f (kopt. tmp2f-), m-i (kopt. mper-), mn (kopt. tmmön, 
min-). 

GR Zahlreiche neue Wörter oder Wortformen wie 3rj „Sohn“ 
(altäg. 2), did: „Kopf“ (altäg. ip), fwln „Boden“ (altäg. tw). 
swtj „der erste“ (altäg. fpj), rwi-t „Seite“ (altäg. 95), nzm 
„wer?“ (aus altäg. in-m „wer ist es, der?“ entstanden, jetzt 
allgemein „wer?“), bl „außen“ (altäg. rot), m-ınw „in“ (eig. 
„im Innern von“), »-iwod „zwischen“ (altäg. imj-to), irm „mit“ 
(altäg. kn‘), mdj „bei“, „zu“, „von“ (altäg. hr), insbesondere in 
ton (m-Jdj-f „er hat" (kopt. uöntäf), r-dd „daß“, dj „hier“ 
(altäg. °;), no „sehen“ (altäg. mi), h“ „lassen“, htb „töten“, 
(altäg. smi), dj „geben“ behandelt als Verbum III. inf. djj, ohne 
das s, das ursprünglich dem dj voranging, insbesondere im 
Infinitiv (kopt. it, altäg. rdj-t) und Qualitativ (kopt. tö, altäg.rdj- w). 

Als Formen der gesprochenen Sprache treten uns die 
charakteristischen neuäg. Spracherscheinungen zuerst entgegen 
in den Reden, die König Kamose und seine Räte in der Er- 
zählung des „Carnarvon Tablet“ vom Kampfe gegen die Hyksos 
wechseln !); sodann in den Arbeitergesprächen im Grabe des 
P:-hrj bei Elkab, das aus der Zeit Thutmosis’ I. stammt?), und 
ebendaselbst auch in den Reden der schmausenden Damen 
und der sie bedienenden Leute). Etwas später finden wir sie 
unter Hatschepsut in Derelbahri im Munde der Soldaten *), und 
in den Thutmosisannalen ebenso in den Reden des Königs und 
seiner Offiziere wie in denen der gemeinen Soldaten). Auch 
in einer offiziellen Erklärung, die derselbe König Thutmosis IL, 





1) Journ. Eg. Arch. 8, 9f.: tw-n Kb.wjn „wir sind kühl®, sw r ih 
P-j nht „er ist wozu, mein Sieg ?* usw. 

2) Tylor-Grifith, Tomb of Paheri (Eg. Expl. Fund Mem. 11) pl. 8: p: 3w 
„die Sonne“, p}jj Sr) ‚mein Sohn“, aj nfr-tj „sie ist gut“, tw- to kb-w „mau 
ist kühl®, to-tio hr ;-n „man treibt uns zur Eile an“, r bnr.w „hinaus“ usw. 

&) ib. pl. 7: 18 m jerio „18 Schalen“ u.a, 

4) 2. B. p? nl-k sıo Ipr „was du wünschst, das geschieht“ Naville, 
Deirelbahari VI 155. 

5) Urk. IV 649#.: sw Ar did „er hat gesagt‘, sw mj if} „er ist wie 
was?*, pj sp „dieses Mal*, p;-n ms „unser Fußvolk*, is-bn im negierten 
Fragesatz, Optativ mit {mj „gib“ umschrieben, m-dj kz-sn m nn hrw 
„laß sie nicht denken, nämlich (m neuäg. für altüg. in) die Feinde* usw. 
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vielleicht gar schriftlich, einem seiner Getreuen gab, hat er die 
neuäg. Sprachformen gebraucht!). Man sieht, die neue Sprache 
war keineswegs etwa auf das niedere Volk beschränkt; hoch 
und niedrig bedienten sich ihrer in gleicher Weise. 

Überall treten hier die neuäg. Formen noch neben altägyp- 
tischen auf, und in derselben Mischung, jedoch weit spärlicher 
verwendet, begegnen wir ihnen auch in den berichtenden Teilen 
der Thutmosisannalen, also in einem Falle, der der Schriftsprache 
zuzuweisen ist, verschiedentlich ?), z. T. in sehr charakteristischen 
Kombinationen des Alten und des Neuen®). Da es sich in allen 
diesen Fällen um Aufzeichnungen in oder für Steininschriften 
handelt, wird man die Sprachmischung auf die Scheu, sich von 
der herkömmlichen Denkmalsprache, dem Altägyptischen, zu 
sehr zu entfernen, zurückführen müssen. Insbesondere wird das 
bei den Gesprächen und Reden zutreffen, die in Wirklichkeit 
gewiß rein neuägyptisch gelautet haben werden. Bei ihnen 
wird man geradezu von einem Rückfall ins Altägyptische reden 
können, wie man andererseits bei den berichtenden Teilen der 
Annalen umgekehrt von einem gelegentlichen Hinübergleiten in 
die lebende Volkssprache reden kann, ganz analog dem Befunde, 
der beim demotischen Magischen Papyrus gemacht wurde. Wie 
dort befinden wir uns auch hier, am Ausgange der Hyksoszeit 
und in der ersten Hälfte der 18. Dyn., also etwa im 16. Jahrh. 
v. Chr., in einer Übergangszeit, in der die gesprochene Sprache 
im Begriff ist, sich als Schriftsprache durchzusetzen. 

Wann ist dieser Prozeß — denn an einen solchen sich all- 
mählich vollziehenden Übergang wird man denken müssen — 


1) Urk. IV. 1020/1: iw-w „sie sind* (statt fo-sn), m rdj sdın.tw „man 
höre nicht“. Ebenda echt nenäg. pyjj hrw n 'nh „meine Lebenszeit*. 
Die gleichen Ausdrücke in der einen Erbstreit betreffenden Inschrift 
Urk. IV 1066 ff. vom 21. Jahre Thutmosis’ III. 

2) hr dur „außen“ Urk. IV 655,5; r Inno „hinaus“ 661,12; ‘m m 
„erfahren“ 652,9: dw.tw r tn „man wird begegnen“ 656,8; p; ntj nd Iır 
mt „jeder, der starb“ 690; sw rk p.t rk t; „er kennt den Himmel, kennt 
die Erde* 751. i 

3) dmj.w ir(.w) Atp „Städte, die sich ergeben taten“ Urk. IV 704; 
Atpj(e) ir. pr.t „sich Ergebende, die herauskommen taten“ 665, wo 
die neuäg. Umschreibung des Part. perf. durch eine entsprechende Form 
von ij „tun® mit Infinitiv vorliegt, dabei aber noch das alte perfektische 
Partizip mit Pluralendung gebraucht ist an Stelle des neuäig. i.ir. 

Zeitschrift d. Deutsch. Morgenl. Ges, Neue Folgo Band IV (Band 79). 21 
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zum Abschluß gekommen? Erman denkt an die Zeit Ameno- 
phis’ IV., dessen religiöse Umwälzung eine wundervolle Parallele 
zu dem geschichtlichen Ereignis bilden würde, mit dem die 
Erhebung der koptischen Sprache zur Schriftsprache zusammen- 
hängt, der Christianisierung der Ägypter. Und diese Parallele 
muß noch verlockender erscheinen, wenn man daran denkt, daß 
es wiederum ein Religionswechsel gewesen ist, der der kop- 
tischen Sprache das Leben gekostet hat, die Bekehrung der 
großen Mehrheit des ägyptischen Volkes zum Islam, die mit 
der Annahme der arabischen Sprache verbunden war und die 
koptische Sprache zu einer ähnlichen Scheinexistenz als Kirchen- 
sprache der christlich bleibenden Ägypter verurteilte, wie sie 
das Altägyptische nach Erhebung des Neuägyptischen zur Schrift- 
sprache geführt hat, indem es nur noch Religions- und Denk- 
mälersprache blieb. 

Die Regierung Amenophis’ IV., die „Amarnazeit“, scheint 
in der Tat in der Geschichte der neuäg. Sprache eine ent- 
scheidende Rolle gespielt zu haben. Die Umwälzungen, die 
sich in diesen 1!J bis 2 Jahrzehnten im geistigen Leben der 
Ägypter vollzogen, haben auch das Gebiet der Sprache nicht 
unberührt gelassen!). Die neuäg. Sprachformen haben damals 
vorübergehend auch in Kreise Eingang gefunden, die ihnen 
bisher verschlossen waren und auch später in der Regel wieder 
verschlossen geblieben sind, die Religion?) und die religiöse 
Literatur (Hymnen), sowie die offiziellen Denkmäler?) und die 
Titulaturen und Amtsbezeichnungen des Königs) und der Staats- 
behörden. Und bemerkenswert ist es immerhin, daß eigentlich 
erst nach Amenophis IV., unter der 19. Dyn., der reiche Strom 
der Handschriften profaner Literatur, der Briefe und Urkunden 
in rein neuägyptischer Sprache für uns zu fließen beginnt. 
Aus älterer Zeit ist eigentlich nichts dem an die Seite zu stellen. 

1) Vergl. dafür die Dissertation von Frieda Behnk, Grammatik der 
Texte aus El Amarna (Berlin 1924). } 

2) Der Sonnengott heißt p; fin „die Sonnenscheibe“ mit dem be- 
stimmten Artikel. 

8) z.B. die Grenzstelen. In Dyn. 20 wird das Neuäg. vorübergehend 
auch auf den Königsdenkmälern gebraucht. 

4) z.B. auf seinem Sarge: p} Ir nfr n pz tin „der gute Sohn der 
Sonnenscheibe“, so auch oft in der Anrede in den Gräbern. 
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Literarische Werke profanen Inhalts sind uns aus dieser Zeit 
freilich nicht erhalten, wenn die z. T. unter Thutmosis III. 
spielenden und manches Altertümliche bietenden neuäg. Ge- 
schichten des Papyrus Harris 500, deren Handschrift Möller 
in. die 19. Dyn. datieren zu müssen glaubte, nicht wesentlich 
älter als diese Ansetzung sein sollten. Was wir an Briefen und 
Urkunden aus der ersten Hälfte der 18. Dyn. im Original be- 
sitzen, zeigt jedenfalls, in seltsamem Widerspruch mit dem, was 
wir oben aus den Inschriften feststellen konnten, nichts von den 
eigentlichen neuäg. Sprachformen, wenn man von dem Gebrauch 
des bestimmten Artikels absieht, der ja auch schon der Schrift- 
sprache des Mittleren Reiches angehörte; wohl aber enthalten 
diese Texte vieles spezifisch Alte, was direkt dem Neuägyptischen 
fremd ist. So die Rechnungen aus der Zeit Thutmosis’ III. im 
Louyre (Brugsch, Thes. V 1079 ff.) und in Petersburg (Papyrus 
1116)') und so vor allem der von Spiegelberg ÄZ. 55, 85 
neu veröffentlichte Brief im Louvre, der von dem Untergebenen 
eines Zeitgenossen der Könige von Amenophis I. bis Hatschepsut 
geschrieben ist?). Erst in den von Gardiner ÄZ. 43, 27, 
veröffentlichten Rechtsurkunden aus Gurob, die aus dem letzten 
Jahrzehnt Amenophis’ III. und den ersten Jahren Amenophis’ IV. 
datiert sind, also eben vor den Umwälzungen der Amarnazeit 
liegen, treten die typischen neuäg. Formen in starkem Maße auf®), 


1) rdj.t n-sn „was ihnen gegeben worden ist“; inj.t nd.tr 3? pn 
„alles, was für dieses Schiff getan worden ist“; nt.t „das was ist“; ädj.t 
m Ar pn „was an diesem Tage erhoben worden ist"; um.t m-“f „was er 
hatte*. 

2) Ir m „weswegen“ (statt Zr il); wn.t Im‘ „die mit mir war®, 
3b.t-8 „ihr Ersatz“ (statt t2j-s $b.); ärj.t pw „ein kleines Mädchen ist sie* 
(statt w* Srj.t ty); ij „nehmen“ (statt it); "; „dort“ (statt dj); Tempus 
sdmn-f; rdj „geben“ überall mit dem 1. Radikal r (Inf. rdj.t, Part. rdj, 
Pseudop, rdj.%); Ar-s „so sagte sie* (statt i-n-s); n ink pij-k bzk „ich bin 
nicht dein Diener" (statt dn ink p2j-k bik in) usw. 

3) tw-j „ich bin“ mit Pseudopartizip, das in der 1. sing. nur noch 
auf k endigt; p; Arw 2 nt tw rdj n-k „die 2 Tage, die ich dir gebe* 
(A.27); Ausfall des kr vor dem Infinitiv (bier und A. 24); desgl. in s? 
„nach“ (statt kr s> D.16); infolgedessen sinnlose Zufügung eines hr (m-s; 
Irpz nl A.B); An rdjin-/ x. y. „da gab ihm x. das y.* (A. 7. 17) mit 
sdm-f statt sdm-n-f; p;-wn „denn“ (B. 9); w‘ n ih.t „eine Kuh“ (A. 16); 
p? sun inj.t 4; km.t „das Verkaufen, das man tat, die Sklavin“ (A. 82) 

21* 
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aber auch hier noch neben manchem Altägyptischen !), das 
eben in der Aktensprache doch noch stark wurzelte?). So 
spitzt sich denn die Beantwortung der Frage nach dem Alter 
der neuäg. Schriftsprache von allen Seiten dahin zu, daß wahr- 
scheinlich die kurze Spanne der Amarnazeit die eigentliche 
Geburtsstunde der neuäg. Schriftsprache gewesen ist, der Ab- 
schluß eines jahrhundertelangen Kampfes, in dem sich die etwa 
seit der Hyksoszeit nachweisbare °), gegen das Alt- bzw. Mittel- 
ägyptische stark umgestaltete bzw. sich immer noch umge- 
staltende neue Volkssprache zur vollen Anerkennung empor- 
ringen mußte. Dieses Ringen, das nach dem uns vorliegenden 
Material etwa in den Kämpfen der thebanischen Könige gegen 
die Fremdherrschaft der Hyksos begonnen und mit dem Ausgang 
der 18. Dynastie sein Ende erreicht hat, fällt zusammen mit 
der Zeit, in der die Ägypter eben im Verfolge jener Kämpfe 
in engere Berührung mit. Asien traten und in ihre Sprache 
massenweise semitisches Sprachgut aufnahmen, das auch an 
seinem Teile nicht unwesentlich dazu beigetragen hat, der 
späteren neuägyptischen Schriftsprache ihr eigenes Gepräge zu 
geben. So wird man in der auf die Freiheitskriege gegen die 





mit maskulinischer Behandlung des verbal gebrauchten weiblichen In- 
finitivs sıcn (alt sıon.t), der als Substantiv „Preis“ sein weibliches Geschlecht 
bewahrt (A.26), und mit der oben 8. 291 unter Nr. 1 genannten eigentüm- 
liehen Einschiebung eines Relativsatzes mit „tun“ zwischen den Infinitiv 
und sein Objekt; die Eidformel w;l Imn w;h p? Als; „bei Amun, bei dem 
König‘ (A. 26. B.7); n statt der Präposition m (kopt. en-, A. 81). 

1) sdmn-f nach %'n (B.7. D. 14); desgl. im Relativsatz (A. 3. 15. 
8.3.9. D. 3.7. 18, 15); dd-n-f pw „was er sagte, war:* (D. 3); Demonstrativ 
pn „dieser*; Verbum rdj überall mit r; sıon.t irj „der Preis dafür“. 

2) Das dd.t-n x. „was x. sagte (ist folgendes)‘ und das ir-n x. „das 
x. tat“ nach einem Infinitiv bei Datierungsangaben (hr spr ir-n x. „Tag 
des Ankommens, das x. tat“) haben sich auch später in rein neuägyptisch 
abgefaßten Aktenstücken stets erhalten. 

3) Die ältesten Spuren liegen wohl in den Gräbern des Bbj (LD. 
Text IV 58) und des Sebeknacht (LD. III 13) bei Elkab vor, die aus der 
18/14. Dyn. stammen. Dort findet man Ausdrücke wie to nir.w Ar rdj.t 
n.j „die Götter gaben mir*, 3 hrıo „3 Tage* und sont „50 Brote®, 120 n.t 
dy-t; „120 Tausend Land“. Der etwa in dieser Zeit auftretende Personen- 
name B-rh-f enthält, wenn anders er „nicht ist er gekannt“ bedentete, 
die neuäg. Negation bw. 
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Hyksos folgenden Aufschließung der Ägypter für eine weitere - 
Welt, ihrer mehr universellen Einstellung, in der man ja auch 
eine Quelle für die universelle Sonnenreligion Amenophis’ TV. 
hat finden wollen, die eigentliche treibende Kraft für die Er- 
setzung -der alten Schriftsprache durch die gesprochene Volk- 
sprache, das Neuägyptische, zu vermuten haben. 


4, 

Wie wir für Koptisch und Demotisch, die beiden Sprachen, 
die in griechisch-römischer Zeit als gesprochene und geschrie- 
bene Sprache nebeneinander standen, ungeachtet ihrer Ver- 
schiedenheit doch eine gemeinsame Wurzel in dem Neuägyp- 
tischen fanden, so werden wir auch für das Neuägyptische und 
die noch zum Altägyptischen zu rechnende Sprache, die bis 
in die 18. Dynastie als Schriftsprache neben ihm stand, eine 
gemeinsame Wurzel annehmen müssen, obwohl zwischen beiden 
Sprachen die tiefe Kluft klafft, die die ganze ägyptische Sprach- 
geschichte in zwei sich stark voneinander sondernde Hälften 
teilt, die wir als das Altägyptische im weiteren Sinne (bis in 
die ältesten Zeiten der Geschichte zurückreichend) und das 
Neuägyptische im weiteren Sinne (das eigentliche Neuägyp- 
tisch, Demotisch und Koptisch umfassend) bezeichnen. 

Jene altägyptische Schriftsprache, die als solche seit Ame- 
nophis IV. durch das Neuägyptische abgelöst erscheint, das 
„Mittelägyptische“, ist die Schriftsprache des Mittleren Reiches, 

“wie sie uns z.B. entgegentritt in den Verträgen von Siut, in 
den historischen Inschriften der 11. Dynastie im Wadi Ham- 
mamat, in den großen biographischen Inschriften der 12. Dy- 
nastie, in den Briefen und Urkunden der New Yorker Papyri 
aus Theben (11. Dyn.) und der Kahun-Papyri (Dyn. 12—13), 
in den volkstümlichen Prosaerzählungen des Papyrus Westcar 
und in den erzählenden Teilen der großen literarischen Werke 
des Mittleren Reiches (die im übrigen in ihren poetischen 
Teilen eine ganz andere Sprache reden), mit der noch aus der 
Zeit der herakleopolitischen Könige (Dyn. 9—10) stammenden 
Geschichte vom beredten Bauern beginnend, sowie in der Bio- 
graphie des Admirals Ahmose von Elkab (Anfang der 18. Dyn.) 
und in den, uns nur in Grabinschriften der 18. Dyn. erhaltenen 
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Texten, die das Amt des Veziers betreffen (Einsetzung, Dienst- 
ordnung). 

Diese Sprache kennt bereits den bestimmten Artikel und 
den Possessivartikel, aber gebraucht sie noch in sehr diskreter 
Weise neben den alten Formen des nachgestellten Demonstra- 
tivums und den Possessivsuffixen. Sie gebraucht die Um- 
schreibungen des Verbum finitum durch nominale Sätze mit 
hr und Infinitiv bzw. mit Pseudopartizip in weitem Umfang. 
Für den Erzählungsanfang, der im Neuägyptischen durch sdm-j 
„ich habe gehört“ oder Zw-j (Ir) sdın „ich bin beim Hören 
gewesen“ ausgedrückt wird, hat sie die Satzformen iw sdm-n-j 
und ist x. hr sdm, von denen jene neuägyptischen Formen Ver- 
einfachungen darstellen könnten‘). Für die Fortführung der 
Erzählung, das was wir „historische Erzählung“ nennen (Sätze, 
die mit „da hörte er“ übersetzt werden können), verwendet 
sie mit Vorliebe die Umschreibungen mit *h'-n-, wn-in- und 
-pw ärj-n-, die auch im Neuägyptischen noch lebendig waren, 
im Demotischen aber verschwunden sind; daneben kommt, 
namentlich bei gewissen häufigen Verben, wie iw „kommen“, 
irj „tun“, dd „sagen“, auch noch die Form sdm-in-f selbst 
vor, für die ja wn-in-f hr sdm sonst ein umschreibender Ersatz 
ist (da war er beim Hören“ statt „da hörte er“). Sie liebt ab- 
hängige Sätze durch nt-2 „das was“ einzuleiten, woraus viel- 
leicht die neuägyptischen Formen der Pronomina mit &w- (tw-j 
„ich bin“) und vielleicht auch der Konjunktiv mit miw hervor- 
gegangen sein könnte. ınk und ist (älter ist) sind beliebte Satz- 
einführungen, beide auch im Neuägyptischen, wenn auch stark 
zurückgedrängt, noch anzutreffen. Hinsichtlich der Fragesätze, 
die sie durch in einleitet, sofern sie nicht ein Fragewort (wer, 
was, wo) enthalten, und hinsichtlich des Fragewortes „was?“, 
für das sie noch das alte m (semit, ma) gebraucht anstatt des 
neuägyptisch-demotischen ?} und des koptischen 7, unterschei- 
det sie sich stark vom Neuägyptischen. 





1) Der nackte Nominalsatz, wie er im neuägyptischen sıo hr sd und 
im koptischen Präsens I vorliegt, war dem Altägyptischen ja in der Tat 
fremd; dort mußte ein solcher Nominalsatz mit pronowinalem Subjekt 
unbedivgt durch eine Partikel wie eben das ist eingeleitet sein, 3. m. 
Nominalsatz $ 8—12. 
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5. 

In vielen dieser Punkte unterscheidet sich nun aber diese 
Schriftsprache des Mittleren Reiches ihrerseits wieder auf das 
schärfste von der des Alten Reiches, wie wir sie in den bio- 
graphischen Inschriften dieser Zeit, in den Königsbriefen, die darin 
reproduziert sind, in den großen Freibriefen, die die Könige 
gewissen Heiligtümern ausgestellt haben, in den Stiftungsurkun- 
den, Testamenten, Gerichtsurteilen und Privatbriefen kennen- 
lernen. Dieser Schriftsprache des Alten Reiches ist die junge 
Form des Demonstrativums p}j und der Artikel, vielleicht die 
einschneidendste Neuerung der Sprache, die möglicherweise 
mit einer völligen Änderung in den Betonungsverhältnissen zu- 
sammenhing, noch völlig fremd. Sie kennt wohl die Umschrei- 
bung des Verbums finitum durch das Hülfszeitwort ıomn „sein“ 
mit hr e. inf. bzw. mit Pseudopartizip, die sie z. T. sogar viel 
mehr gebraucht, als es später geschieht (z. B. im Aussagesatz 
un-fIr sdm, im Konsekutivsatz r wn-f hr sdm, im Partizip wn-Iır 
sdm, im Relativsatz usw.), und speziell auch die Umschreibung des 
Tempus sdm-in-f, der eigentlichen Form der historischen Erzählung 
in dieser Zeit, durch ıen-In-f hr sdm (Urk. 1127. 139), aber die 
eigentümlichen Formen mit pw irj-n und mit “\‘-n- gab es damals 
noch nicht. Gerade sie sind wohl recht bezeichnende Neuerungen, 
die die Entstehung der Schriftsprache des Mittleren Reiches auf 
eine ganz analoge Weise wie beim Neuägyptischen und Koptischen 
sicherstellen. „Hören ist es, was er tat“ und „da stellte er sich 
hin und hörte“ sind Umschreibungen für „da hörte er“, denen 
man das Volkstümliche, Vulgäre, ja Plebejische ebenso auf der 
Stelle anhört wie der Umschreibung „er tut hören“, die im 
Koptischen den älteren Ausdruck für „er hört“ ersetzt. 

In der Schriftsprache des Mittleren Reiches werden wir 
also im wesentlichen wieder die gesprochene Sprache der vor- 
hergehenden Zeit zu erkennen haben, vermutlich des Alten 
Reiches, und die gewaltige Katastrophe, in der dieses Reich 
bald nach der 6. Dyn. untergegangen zu sein scheint und die 
nach dem Zeugnisse des bei uns unter dem Namen „Admonitions“ 
bekannten Textes mit großen sozialen Umwälzungen verbunden 
gewesen ist, wird das Ereignis gewesen sein, das diese lebende 
Sprache des Volkes an die Stelle der alten Schriftsprache des 
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Alten Reiches treten ließ. In dieser Weltendämmerung, die 
zweifellos den größten Einschnitt in der ganzen Geschichte des 
alten Ägypten gebildet hat und deren verhängnisvolle Folgen 
erst nach Jahrhunderten überwunden worden sind, haben sich 
die Lautverschiebungen vollzogen oder vollendet, durch die sich 
die Sprache des Mittleren Reiches so merklich von der des 
Alten Reiches unterscheidet (Übergang von zu i, von dzud, 
von zzus, von wzu,j); desgleichen auch die Tonverlegung auf 
das Wortende !) mit der das Aufkommen der neuen vorangestell- 
ten Demonstrativa und des bestimmten Artikels zusammenge- 
hangen haben könnte?), diese wie gesagt zu den einschneidend- 
sten Neuerungen gehörend, die die ägyptische Sprache erlebt hat. 

In der Anwendung dieser neuen Demonstrativformen haben 
sich dann die neue Schriftsprache, das Mittelägyptische, und 
die ihr zugrunde liegende gesprochene Sprache schnell 
voneinander getrennt. Während die Schriftsprache die neuen 
Formen wie gesagt nur sehr diskret gelegentlich anwandte und 
2. B. im Identitätssatze mit nachgesetztem pto „ist das“ ganz 
von ihrer Anwendung absah, hat die gesprochene Sprache, aus 
der später das Neuägyptische hervorgehen sollte, sie unbedenk- 
lich ständig benutzt und auch im Identitätssatze statt des neu- 
tralen pw der alten Sprache angewendet. 

Dieser Spezialfall könnte unter Umständen noch besonders - 
lehrreich für uns sein. Die Unterscheidung von Geschlecht und 
Zahl, die dabei im Neuägyptischen und ebenso im Demotischen 
und Koptischen gemacht wird, hat auch das Altägyptische einst 
gekannt, aber sehr früh aufgegeben. Im Schrifttum des Alten 
Reiches ist sie sowenig wie in dem des Mittleren Reiches zu 
finden, und auch in der alten religiösen Literatur ist sie nur 
noch auf gewisse Texte beschränkt®). Wenn die neuäg. Sprache 
sie gleichwohl hat, so sieht das ganz wie ein Parallelfall zu 
dem oben $. 298 besprochenen Auftreten des alten n » in der 
bohairischen Nebenform nen- des pluralischen Artikels aus. 


1) *Mönfer „Memphis“ nicht vor Dyn. 6 nach alter Betonungsweise 
hervorgegangen aus dem Pyramidennamen dieser Zeit Mn.nfr, der später 
nur *Mennöjer ergeben hätte. 

2) =. Z2.D.M.G. Ba. 77, S. 192, 3) S.m. Nominalsatz’$ 89. 90, 
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die alte Unterscheidung von Geschlecht und Zahl in jenem Falle 
im. Gegensatz zur Schriftsprache bewahrt und ist sie so in das 
Neuägyptische hinübergerettet worden, wärend die Schriftsprache 
des Mittleren Reiches in diesem Falle der alten Schriftsprache 
folgend eben an dem unveränderlichen pıw derselben festhielt? 


6. 

Daß der Vorgang, den wir hier nun zum dritten Male im Ver- 
lauf der ägyptischen Sprachgeschichte bei der Entstehung einer 
neuen Schriftsprache sich wiederholen sahen, sich auch schon 
vorher einmal, wenn nicht öfter, abgespielt haben wird, wer 
möchte noch daran zweifeln? Ist doch die Schriftsprache des 
Alten Reiches im engeren Sinne, also der Zeit der Pyramidener- 
bauer (Dyn. 3—6), keineswegs das älteste, was wir von ägyptischer 
Sprache besitzen. Ihr stehen die große Mehrzahl der religiösen 
Texte, die wir als Pyramidentexte bezeichnen 1), sowie die 
uralten Texte des „Denkmals memphitischer Theologie“ und 
die gewiß aus den Anfängen der geschichtlichen Zeit stammen- 
den Texte von der göttlichen Geburt und der Thronbesteigung 
des Königs, die wir auf den Wänden des Tempels von Derel- 
bahri abgeschrieben finden, mit ihrer merkwürdigen Erzählungs- 
form sıw sdm-f, als Zeugnisse einer noch älteren Schriftsprache 
gegenüber, die sich von der des alten Reiches nicht minder 
stark unterschied als die des Mittleren Reiches. 


5 T. 

Wenn man den Ablauf der ägyptischen Sprachgeschichte, 
wie er sich nach den hier entwickelten Gesichtspunkten im großen 
ganzen vollzogen haben dürfte, in einem Bilde zur Darstellung 
bringen will, so wäre die gesprochene Sprache als die eigent- 
liche lebende Sprache, die Sprache, die diesen Namen wirklich 
verdient, einem ständig und gleichmäßig zu Tal fließenden 
Strom zu vergleichen, die geschriebene Sprache aber einem 
Kanallauf, der gleich einem Mühlgraben davon abgezweigt sich 





1) Der in letzter Zeit mehrfach geäußerte Gedanke, daß diese Texte 
größtenteils erst in der 5. Dyn., kurz vor ihrem inschriftlichen Auftreten 
in den Pyramiden, verfaßt seien, trägt den starken sprachlichen Unter- 
schieden der Texte und der Mannigfaltigkeit der in ihnen zutage tretenden 
religiösen Vorstellungen keine Rechnung und ist von der Hand zu ‚weisen. 
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in langsamerem Gefälle fortwälzt, um nach einer gewissen Zeit 
an einem geschichtlichen Wendepunkt anlangend wieder in den 
natürlichen Strom mit einem jähen Falle zurückgeleitet zu werden, 
worauf sich nach einer längeren Weile der Vereinigung das 
gleiche Spiel wiederholt, indem wiederum ein Kanal abgezweigt 
und später mit dem Strome wieder vereinigt wird. Um das 
Bild vollständig zu machen, wird man sich zahllose kleine Ver- 
bindungskanäle zwischen den beiden zeitweilig getrennten Wasser- 
läufen hin und her gehend zu denken haben, wobei der Ver- 
gleich nur insofern hinkt, als diese Verbindungskanäle meist nicht 
von dem Graben zum Strome, sondern umgekehrt vom Strome 
zum Graben gelaufen sein werden. 

In einem graphischen Schema aber würde sich die Entwick- 
lungsgeschichte der ägyptischen Sprache in einer Stufenleiter 
darstellen lassen wie sie hierunter abgebildet ist. In diese Leiter, 
die natürlich nur ganz im groben die Aufeinanderfolge der ver- 
schiedenen Phasen der Sprachgeschichte veranschaulicht und 
die feineren Unterschiede innerhalb der einzelnen Phasen wie 
auch das Hinübergreifen der einen Phase in die andere unbe- 
rücksichtigt läßt, wird bei fortschreitender Erkenntnis gewiß 
noch manche Zwischenstufe einzufügen sein. Sie gibt eben 
nur den augenblicklichen Stand unserer, im einzelnen vielfach 
nur zu unvollkommenen Kenntnisse wieder. 
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Hermann Grapow, Die bildlichen Ausdrücke des Ägyp- 
tischen. Vom Denken und Dichten einer altorientalischen 
Sprache. Leipzig, J. C. Hinrichs’sche Buchhandlung. 1924. 
XVIu. 2038. Geh. 245,75; geb. AMT,—. 

Der treue Hüter der in fast 30 jähriger Arbeit von Ad, 
Erman und seinen Mitarbeitern aus aller Herren Ländern für 
das große Wörterbuch der ägyptischen Sprache zusammen- 
getragenen Schätze ägyptischen Sprachmaterials hat uns bereits 
im Jahre 1920 als Kostprobe aus dieser Fülle eine kleine Schrift 
über „Vergleiche und andere bildliche Ausdrücke im Ägyp- 
tischen“ (Der Alte Orient 21. Jahrg., Heft 1/2) beschert, die 
in ganz ausgezeichneter Weise einen Überblick über dieses 
Gebiet gab und die damit verbundenen literarischen Fragen 
an der Hand einer Auswahl von Beispielen in anziehender Form 
erörterte. 

Jetzt ist der Verf. mit dem Buche hervorgetreten, das hier 
anzuzeigen mir ein Bedürfnis ist, auf das die Aufmerksamkeit 
der wissenschaftlichen Welt zu lenken mir angesichts seiner 
Eigenart, seines Ernstes und seiner wissenschaftlichen Bedeutung 
als Pflicht erscheint. Es legt uns das gesamte Material vor, 
das jener kleinen Schrift zu Grunde lag, mit Angabe der Beleg- 
stellen; eine Arbeit, die von unsäglichem Fleiße zeugt und 
und überall die liebevolle Hingabe an die Sache erkennen läßt. 

In dem Wunsche, daß sein Buch als Ergänzung von Erman’s 
Literatur der Ägypter, auf die in ihm ständig verwiesen wird, 
auch von weiteren Kreisen in die Hand genommen werde, hat 
sich der Verf. bemüht, das Material nicht einfach in einer lexi- 
kalischen Aufzählung zu buchen, sondern mit einem verbindenden 
Text in lesbarer Form zu umkleiden. Er hat das mit Takt 
und Geschick getan, dennoch wird das Buch nach der Natur 
seines etwas spröden und vielfach einförmigen Stoffes nicht so 
sehr zu foetlaufender Lektüre geeignet sein, als zu wissen- 
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schaftlichem Studium. Es ist im Grunde doch seinem Wesen 
entsprechend ein Nachschlagebuch, eine Schatzkammer, in die 
man hinabsteigt, um ihr Köstliches zu entnehmen, nicht ein 
Ziergarten, in dem man sich lustwandelnd ergeht. 

In einer Einleitung (8. 1—21) behandelt Gr. den Unter- 
schied von Bild (Metapher) und Vergleich, wobei er Quintilians 
alte Begriffsbestimmung sich zur Richtschnur erwählt, und er- 
örtert knapp und verständig in anspruchsloser Form die all- 
gemeinen Fragen nach Wesen, Form, Inhalt und Zweck der 
bildlichen Ausdrücke, soweit das zum Verständnis seiner Samm- 
lung notwendig erschien. Diese folgt dann als Hauptteil unter 
dem Titel „Die Vergleichstoffe und ihre bildliche Verwendung“ 
(8. 22 #) und ist ihrerseits wieder in zwei Unterabteilungen 
„Die Natur“ und „Der Mensch und sein Leben“ gegliedert. 

Der Verf. ist sich der Schwierigkeiten, die seine Aufgabe 
bot und die wie so oft in der Abgrenzung des Stoffes liegen, 

“ wohl bewußt, das zeigen die Ausführungen der Einleitung 
Auf Übertragung von einem Gegenstand auf andere, die die 
gleichen Erscheinungen zeigen, beruhten ja letzten Endes die 
‚meisten Wortbedeutungen jeder Sprache, die naturgegeben mit 
einem beschränkten Wortschatz auskommen muß. Soll man 
alle diese Übertragungen als Bilder ansehen? Das wäre absurd 
und würde ins Unendliche führen. Man wird sich da be- 
schränken müssen, aber wo die Grenze ziehen? Andererseits 
ist aber auch nicht alles, was einmal wirklich ein Bild ge- 
wesen ist, da, wo es uns im Gebrauch begegnet, noch als solches 
empfunden worden, und nicht überall ist es klar, welches die 
Grundbedentung eines Ausdrucks war. 

Dem Ägypter erscheint eigentlich alles beseelt, und er 
personifiziert jeden Gegenstand als Mann oder Frau, je nach dem 
grammatischen Geschlecht seines Namens, das eben im Grunde 
auch schon auf einer solchen Beseelung oder Personifikation 
beruht, wie der Verf. treffend bemerkt. Die Entscheidung, ob 
ein Ausdruck noch als bildlich anzusehen ist, wird beim Ägyp- 
tischen auch durch die Schrift erschwert, die durch den Gebrauch 
der bildhaften Zeichen vielfach Bildhaftigkeit des Ausdrucks 
noch zu verbürgen scheint, wo sie vielleicht, wahrscheinlich 
oder sicher garnicht mehr oder gar überhaupt niemels empfun- 
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den worden ist. Wie lange hat beispielsweise der Ägypter, 
wenn er das Wort rd „Türe“ (so noch im Koptischen erhalten) 
wie das Wort für „Mund“ schrieb, noch daran gedacht, daß 
es wirklich einst den Mund des als menschliches Wesen ge- 
dachten Hauses bedeutet hat? Und ist er sich in der Rames- 
sidenzeit (13.— 12. Jh. v. Chr.), wenn er vom „Fliegen“ eines 
Holzsplitters sprach und dabei das Wort pıj (das alte p:) mit 
seinem gewöhnlichen Deutzeichen, dem Bilde des Flügels schrieb 
(Pag. d’ Orbiney 18,4), des Vergleiches mit einem Vogel, der 
dieser Verwendung des Wortes zu Grunde lag, noch mehr be- 
wusst gewesen, als wir es heute sind, wenn wir unser Wort 
fliegen in gleicher Weise gebrauchen? In diesem Fall möchte 
man es glauben, zumal wenn man sieht, daß dasselbe Wort pıwj 
etwa ein Jahrhundert später in der Bedeutung „fliehen“ nicht 
mehr mit dem Flügel geschrieben worden ist (Pap. Lansing 
10,7), in jenem Falle bei rö „Thüre“ nicht. Sich für das eine 
oder andere zu entscheiden, wird ganz dem subjektiven Em- 
pfinden des Urteilenden überlassen bleiben müssen; objektiv 
gültige Richtlinien lassen sich dafür nicht aufstellen. Im Üb- 
rigen ist aber gerade diese Determinierung in der Schrift in 
vielen Fällen wenigstens ein schätzenswertes Zeugnis dafür, daß 
tatsächlich dem betreffenden Ausdruck ursprünglich ein solches 
Bild zu Grunde gelegen hat. Und damit wird man sich meistens 
bescheiden müssen und auch gerne bescheiden. 

Im allgemeinen darf man zu dem Takt, mit dem sich der 
Verf. diesem Dilemma gegenüber verhalten hat, volles Ver- 
trauen haben. Nur in wenigen Fällen sind mir Bedenken ge- 
kommen, ob denn wirklich ein Bild oder ob nicht vielmehr 
bestenfalls eine jener primären Übertragungen vorliege, von 
denen oben die Rede war.t) Und noch geringer ist die Zahl 
der Fälle, in denen ich wohlbekannte und unzweifelhafte bild- 
liche Ausdrücke vermisst habe, die wohl nur durch einen Zufall 
dem Verf. unter den Tisch gefallen sind, wie „seinem Herzen 
folgen“ ($m$ 2b) für tun, was einem beliebt (zu 8. 149), „die 


1) So z.B. 8. 34 „was die Sonne umkreist*, S. 45 das „schwarze 
Land® — Ägypten, $. 47 die Wüste ist im Sommer heiß, das Gewäürm ist 
in der Mittagshitze heiß, S. 46 der Schatten geht herum, 8. 183 die Schlange 
als „Sohn dgr Erde“, S. 148 das Springen und Tanzen der Tiere. 
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9 Bogen“ seil. des Gottes Horus als Bezeichnung für die dem 
ägyptischen König unterworfenen Völker (zu 8. 157). Zu der 
Biene als Bild des Fleißes ($. 98) hätte auf die spätere Ver- 
wendung der Hieroglyphe dieses Tieres zur Schreibung des 
Wortes ks.t „Arbeit“ verwiesen werden können. 

Besonderer Art sind dagegen gewisse Beispiele, in denen 
Gr. einen Vergleich hat finden wollen und die in Wahrheit 
doch über einen solchen hinausgehen, indem sie geradezu 
ein Ding für das andere eintreten lassen. Wenn zu dem toten 
König gesagt wird: „dein Wind ist Weihrauch, dein Nordwind 
ist Rauch“ ($. 41), so ist damit gemeint, daß er statt des 
Windes Weihrauch einatme. Und ebenso, wenn es an einer 
von Gr. nicht zitierten Stelle heißt, das Wasser, das der Tote trinke, 
sei Wein wie im Falle des Sonnengottes (Pyr. 130 c), so heißt das, 
daß er statt des Wassers Wein trinken solle. Hierher gehört 
auch das 8. 147 angeführte Beispiel, wo gesagt ist, daß alles, 
was der Sonnengott (dort Amun) hat und gebraucht, also auch 
seine Salbe und seine Kleidung, „die Wahrheit“ sei, die ja 
anderwärts (von Gr. nicht zitiert) auch die Speise dieses Gottes 
genannt wird. Von Vergleichen oder Bildern kann hier doch 
wohl keine Rede sein. Zweifelhaft ist mir das auch hinsichtlich 
der freilich seltsam genug anmutenden Selbstbezeichnungen 
in den Grabinschriften vornehmer Leute wie die „Wärmstube 
des Frierenden“, der „Schurz des Mutterlosen“ oder „die 
Kleidung dessen, der nackt, die Nahrung dessen, der hungrig 
zu ihm kam.“ Denn sie sollen sagen, daß der betreffende 
Große den bedürftigen kleinen Leuten das, was ihnen fehlte, 
gab. Er bedeutete für sie Kleidung, Nahrung usw. Gr. nennt 
das die allein mögliche Übersetzung aus der gewöhnlichen 
Sprache in das Metaphorische (8. 13). 

Auch hinsichtlich der eigentlichen Vergleiche, die deutlich 
in die Form einer Vergleichung gekleidet sind, bestehen ähn- 
liche Schwierigkeiten wie bei den Bildern (Metaphern). Hier 
giebt es viele Vergleichungen, die zu nichts zu gebrauchen 
sind, so insbesondere fast alle die, in denen eine bestimmte 
Tätigkeit mit derselben Tätigkeit eines andern Wesens oder 
in bezug auf ein anderes Wesen verglichen ist, also Sätze wie 
diese: „die beiden Länder verbeugen sich vor dir, wie sie sich 
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verbeugten vor Horus“, wo der angeredete König mit dem 
Gotte Horus in Parallele steht, oder „ihr (die Hände des Horus) 
sollt abgetrennte Glieder bleiben, nachdem ihr gefunden seid 
wie das, was ich gefunden habe,“ wo Isis die Auffindung der 
von ihr abgetrennten Hände mit der Auffindung der zer- 
streuten Glieder des zerstückelten Osiris vergleicht. 
Diese Vergleiche stellen Gleichungen der Form a=a dar. 
Es fehlt ihnen ein selbständiges Tertium comparationis; dieses 
liegt in der verglichenen Handlung selbst, ist ihre Art uud 
Weise. Wollte man in derartigen Sätzen aber eine Vergleichung 
der parallel stehenden Subjekte oder Objekte (König und 
Horus, Hände des Horus und Glieder des Osiris) erblicken, 
wozu man im Grunde keineswegs berechtigt ist, so würde die 
verglichene Handlung selbst zum Tertium comparationis gemacht. 
Dasselbe gilt auch von Sätzen wie diese: „getan ward ihm, 
was dem Osiris getan wurde in jener Nacht.“ Sie stehen, ob- 
wohl in der Form keine Vergleichungssätze, tatsächlich inhalt- 
lich jenen Vergleichungen gleich, nur mit dem Unterschied, 
daß es hier nicht die Handlung selbst ist, die verglichen wird, 
sondern ihr Objekt. Gr. hat mit Recht grundsätzlich davon 
abgesehen, derartige Vergleichungen zu berücksichtigen, doch 
ist er gelegentlich aus der Rolle gefallen, so z. B. auf S. 165, 
wo er den Satz „das Maul der Schlangen ist verschlossen wie 
das Fenster in Mendes verschlossen wurde“ als Vergleich mit dem 
Fenster bucht, obgleich in Wahrheit nur das Verschließen der 
beiden Öffnungen, nicht diese selbst mit einander verglichen sind. 
Fragwürdig sind auch die von Gr. grundsätzlich aufge- 
nommenen Vergleiche der medizinischen Literatur, in denen 
gewisse Erscheinungen am kranken oder gesunden Körper oder 
das Aussehen einer zur Arznei verwendbaren Pflanze durch 
den Hinweis auf bekannte Dinge gleicher Erscheinung verdeutlicht 
werden (z.B. die Entzündung geht und kommt unter den Fingern 
des Arztes wie Oel in einem Schlauch). Sie fallen so völlig 
aus dem Rahmen der Aufgabe des Buches heraus, daß man 
sie, so bezeichnend sie auch an sich für die Denkweise des 
Ägypters sind, und so deutlich sich auch in ihnen der praktische 
Zweck eines Vergleiches zeigt (vom Verf. auf 8. 14 gut gewürdigt), 
doch gern in der Stoffsammlung selbst missen würde. 
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Grapow's Arbeit ist eine Nebenfrucht des ägyptischen 
Wörterbuches, dessen 1. Lieferung nun auch in allernächster 
Zeit erscheinen wird. Da ist es nur recht und billig, daß sie 
sich in der Auslegung der Textstellen in der Regel an die 
Auffassung hält, die der jeweilige Bearbeiter des betreffenden 
Textes für das Wörterbuch seinerzeit vertreten hat. Es liegt 
in der Natur der Sache, daß man in manchen Fällen auch anderer 
Meinung sein kann oder auch nach dem neueren Stande unserer 


Kenntnis sein muß. 


Mir ist in dieser Hinsicht folgendes als der Berichtigung bedürfend 
aufgefallen. Das Eintreten des Gottes „in seinen Horizont“ 8.29, vom eben 
verstorbenen König gesagt, kann sich nach Lage der Dinge nicht, wie 
man allgemein annimmt, auf sein Grab, in das sein Leichnam erst nach 
geraumer Frist kommen konnte, sondern nur auf den Himmel beziehen, 
zu dem er, d. h. seine Seele, sogleich beim Tode aufstieg. Die Leute, die die 
Schiffe beladen 8. 59, rükmen sich nicht, daß ihr Herz von Erz sei, sondern 
beklagen sich; daß man sie immerfort zur Eile antreibe, als ob ihr Herz 
von Erz. sei; das ändert an dem Wert der Stelle natürlich nichts. In den 
Stellen auf 8.67 ist mit dem Worte 2dh nicht das „Delta“ gemeint, sondern 
der Papyrusbusch. Das „starke Kind*, dessen Name verwünscht wird, 
8.131 ist natürlich ein trotziges Kind. Der Name des Totentempels 
Thutmosis' III. Hnkt-'nl; „das Leben beschenkte (Haus)“ S. 166 hat 
gewiß nichts mit hnk.t „Bett“ zu tun. Das Beispiel vom „Aufmachen 
des Kastens“ für das Einschlagen des Schädels 8.167 dürfte zu beanstanden 
sein; An kann nach seiner Schreibung nicht das Wort für Kasten sein 
(alt Am) und der ganze Satz kanı nach seiner Fassung „trenne ibn in 
(oder bei} seinem An“ nicht das bedeuten, was in ihn hineingelegt ist 
(vermutlich ist An ein Verbum). Die Vergleiche zwischen den Zähnen 
der Giftschlange und Dolchen 8,171 sind ein Tragbild der Hölle, da 
tpj.w r die Zähne in Wahrheit nur als „die auf dem Munde befindlichen“ 
bezeichnet. Nicht von Haarflechten der Tänzerinnen mit schweren Klunkern 
ist Pyr. 1221/8 (8.177) die Rede, sondern von Männerhaarschöpfen, die 
bildlich als „Tänzer“ bezeichnet sind, 


Wer die Fülle des Materials, das Gr. vor uns ausgebreitet 
hat, durchmustert, wird überrascht erkennen, wie nahe die Denk- 
weise der alten Ägypter unserer eigenen stand, näher wohl als 
die der meisten anderen Völker des alten Orients, mindestens 
so nahe wie die Sprache des Alten Testaments, ein Eindruck, 
der sich jedem von uns bei der Beschäftigung mit ägyptischen 
Texten oft genug aufgedrüngt hat. Es sind dieselben Bilder 
und Übertragungen, die die ägyptische Sprache gebraucht wie 
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die europäischen Sprachen. Auch wenn wir von solchen Bildern 
absehen, die auf dem Weg über das Alte Testament zu uns 
gekommen sein werden, wie der Vergleich mit dem Sand des 
Meeres für die unzählige Menge, bleibt doch noch genug der 
Übereinstimmung übrig. Wie wir „löst“ auch der Ägypter 
schwierige Dinge, die er freilich nicht „verwickelt“, sondern 
„verknotet“ nennt; auch ihn „ergreift“ der Schlummer, er 
„löscht“ seinen Durst wie den Aufruhr, er ist einer Sache „satt“ 
und kann andererseits nicht satt werden, etwas zu hören, er 
„bekämpft“ eine Krankheit, „fährt etwas über seinen Mund“ 
und vergleicht einen Kranken mit dem Holz, das der Wurm 
zerfressen hat. Auch ihm ist Kummer und Sorge eine „Last“, 
ist der Tod ein „Schlaf“, der Traum ein Bild flüchtigen Erlebens, 
die Biene ein Bild des Fleißes, sind die Angehörigen einer Ge- 
meinschaft die „Glieder“ eines „Leibes“; die Schlange, die sich 
in den Schwanz beißt, ist ihm ein Bild des unendlichen Ringes, 
der Wind ein Bild der Schnelligkeit, der Hund ein Bild der 
Folgsamkeit, die Sterne ein Bild der unendlichen Zahl. Auch 
er vergleicht den Staat mit einem Schiff, läßt seine Lenker am 
„Steuer“ stehen, daneben freilich auch den Beamten eine „Schiffs- 
rippe“ sein, wo wir ihn als Rad in der Maschine bezeichnen. 
Auch ihm ist der König ein „Hirt“, der das Volk als seine 
Herde „weidet“, hat das Schiff einen „Bauch“ und „Rippen“. 
Auch dem Agypter „hüpft“ das Herz vor Freude oder „leidet“ mit 
denen, die in Not sind, auch ihm „lachen“ die überschwemmten 
Felder, trägt die Erde ein „Kleid“ von Pflanzen, „weint“ der 
Himmel, wenn es regnet, „rast“ das Meer im Sturm, „ver- 
schluckt“ die Erde, was sie bedeckt, „verzehrt“ die Flamme, 
was sie zerstört, usw. ; 
Andererseits fehlt es natürlich aber auch nicht an Bildern, 
die man als spezifisch ägyptisch bezeichnen muß. So wenn der 
Himmel und die Berge nicht nur als Bild der Höhe, sondern 
auch der Festigkeit und ewigen Dauer gelten, der Mond als 
Bild des Verjüngens, der Schatten als Bild des Schutzes; wenn 
der Donner als die Stimme oder Rede des Himmels, das Gras 
als Haar der Erde bezeichnet wird; wenn Panther und Hunds- 
kopfaffe, diese beiden erbitterten Gegner, für die zornige Wut, das 
Krokodil für dieUnnahbarkeit, der Stier für die Zeugungskraft zum 
%eitschrift d. Dentsch. Morgenl. Ges., None Folge Band IV (Band 9). 22 
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Vergleich herangezogen werden. Mann und Weib in geschlecht- 
licher Vereinigung sind Bilder für den Nil (Maskulinum) und 
den von ihm befruchteten Acker (Femininum), wie umgekehrt 
die Ehefrau mit einem „Acker, der seinem Herrn nützlich ist“ 
verglichen ist, den der Penis des Mannes als „Hacke“, das 
Grabwerkzeug des Ägypters, bearbeitet. Die Wesensart eines 
Menschen, seinen Charakter, nennt der Ägypter seine „Farbe“ 
(eouleur), den Schreiber nennt er gelegentlich „Griffel“ (vgl. 
den „Pinsel“ der Chinesen), den Schatzhüter einen „Kuhhirten 
der kostbaren Steine“. Von der Preisgabe eines Geheimnisses 
sagt er, daß „das Herz ausspeie, was es verschluckt hat“, von 
den Bergen, deren Mineralschätze der Mensch- ausbeutet, daß sie 
„das Erz ausspeien“, daß sie „geben“ oder „gebären, was in 
ihnen ist“, von einer Mondfinsternis, daß der Himmel den Mond 
„verschlang“. Man „küßt“ das Fleischstück, das man in den 
Mund nimmt; das Licht der Sonne „salbt“ das Haupt der Men- 
schen; das stehende Wasser, das nach der Überschwemmung 
auf den Feldern zurückbleibt anstatt zum Meere abzufließen 
oder zu „ziehen“, wie der Ägypter sagt, ist „müde“ usw. 
Diese Proben mögen genügen, um eine Vorstellung von 
dem Reichtum zu geben, den Gr.’s Buch bringt. Es wird für 
alle, die sich für das Denken eines alten Kulturvolkes interessiren, 
eine unerschöpfliche Fundgrube sein. Den Zugang zu ihren 
Schätzen hat der Verf. durch ein Register erschlossen, das 
leider nur die Vergleichstoffe nachweist, die andere Seite der 
Sache, die „Vergleichsmittel“ (die tertia comparationis) aber 
unberücksichtigt läßt. Man kann z. B. nicht feststellen, welche 
Bilder und Vergleiche für die unzählige Menge vorkommen. 
Daß es neben dem „Sand des Ufers“, den Sternen, den Heu- 
schrecken, den Kaulquappen, diesen allbekannten Vergleichen, 
auch die Federn der Vögel, die Haare der Rinder, die Schuppen 
der Fische, die Blätter der Bäume sind, ist nicht ohne Weiteres 
zu finden. Vielleicht bietet sich dem Verf. Gelegenheit, das 
Versäumte nachzuholen, wenn er sein Versprechen einlöst, 
seinem Buche ein autographiertes Heft mit dem hieroglyphischen 
Wortlaut zu den zitierten Textstellen und einen 2. Band folgen 
zu lassen, der die eigentliche Verarbeitung des im vorliegenden 
Bande enthaltenen Materiales in literar- und sprachgeschichtlicher 
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Hinsicht bringen soll, das, was er im 2. Teile seiner ersten 
kleinen Schrift so anziehend skizziert hat. Der Wunsch, daß 
Gr. uns diese Ergänzungen zu seinem schönen Werke, durch die 
es erst seinen vollen wissenschaftlichen Wert bekommen wird, 
recht bald schenken möge, mag mit dem Dank für das, was 
er uns geboten hat, verbunden werden. K. Sethe. 


Richard Wilhelm, I Ging, das Buch der Wandlungen, aus 
dem Chinesischen verdeutscht und erläutert, 2 Bände, Jena 
1924, Eugen Diederichs Verlag, der philosophischen Fakultät 
der Universität Frankfurt a. M. gewidmet. 

Das Yiking, einer der der ältesten chinesischen Literatur an- 
gehörigen fünf Klassiker, ist eine Sphinx, welche unter Chi- 
nesen sowohl wie Europäern schon viele Opfer gefordert hat. 
Das letzte, welches sie mit Haut und Haaren verschlang, ist der 
als Verdeutscher der Hauptwerke der chinesischen Philosophie 
rühmlichst bekannte Richard Wilhelm. Chinesische Erklärer 
sehen im Yiking ein Werk über Alchimie, Geheimphilosophie, 
Ethik und Politik. J. P. Schumacher (Wolfenbüttel 1763) 
glaubte darin eine Geschichte der Chinesen zu entdecken, 
G. O0. Piper (Zeitschrift der D.M.G. 1849, 1851, 1853) de- 
stillierte daraus eine Philosophie des Guten, Schönen, Nütz- 
lichen und Wabren, und A. Helfferich (1868) fand im Yiking 
die Grundlagen der chinesischen Schrift. Nach Mc Clatchie 
ist dieses Werk eine Kosmogonie und birgt Spuren eines alten 
Phallus-Kultus, Terrien de Lacouperie beweist, daß es 
eine Sammlung alter Dokumente und ein Vokabular der Sprache 
der aus Babylonien stammenden Bak-Leute sei, und De Harlez 
erblickte darin das Merkbuch eines Politikers. 

Wie sind so verschiedene Auffassungen möglich? Infolge 
der Unverständlichkeit des Haupttextes des Yiking, dessen 
Wortlaut wohl verständlich, dessen tieferer Sinn aber dunkel 
bleibt. Das Yiking ist nach der Ansicht der kompetentesten 
Beurteiler nichts anderes als ein Wahrsagebuch. Zauber-, 
Traum- und Wahrsagebücher pflegen sich nicht durch tiefe 


Gedanken auszuzeichnen, und so sind denn auch die Orakel- 
22* 
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sprüche des Yiking ziemlich sinnlos. Das konnten natürlich die 
alten Chinesen nicht zugeben, denn für sie war das Yiking ein 
heiliges Buch wie die Bibel. Durch das Yiking antworteten 
die himmlischen Mächte auf die Fragen der Gläubigen, und die 
Sprüche stammten angeblich von den alten Weisen Wön-wang 
und Tschou-kung, welche von den Göttern direkt inspiriert 
waren und übernatürliches Wissen besaßen. Da man diese 
Weisheit aber in dem alten Text nicht fand, so legten die 
ersten Erklärer, Schüler des Konfuzius, welche die zehn Appen- 
dices schrieben, sie hinein. Ihre Erklärungen galten auch als 
heilig, und die späteren Kommentatoren traten in ihre Fußtapfen 
und bauten ihre philosophischen Gedanken weiter aus. 

Wilhelm erzählt uns, daß ihm sein chinesischer Lehrer die 
Wunder des Buches der Wandlungen erschlossen habe. Wie 
verzaubert durchwanderte er diese ihm fremde und doch so 
vertraute Welt. Die Lektüre des Werkes und die sich daran 
schließende Übersetzung waren für ihn schöne Stunden innerer 
Erhebung, und er hofft, daß die Leser dieselbe Freude an dem 
reichen Schatz chinesischer Lebensweisheit, welche das Buch 
umschließt, empfinden möchten. Nach seiner Ansicht gehört 
es zu den wichtigsten Büchern der Weltliteratur, denn es ent- 
hält die reifste Weisheit von Jahrtausenden. Wir erfahren auch, 
wie das Yiking im Altertume zum Wahrsagen benutzt wurde. 
Nachdem mit 50 teils geknickten, teils ungeknickten Schaf- 
garbenstengeln allerhand Hokuspokus ausgeführt war, gelangte 
man schließlich nach mannigfachen Berechnungen zu einem der 
64 Hexagramme des Yiking, Dem Befragenden wurde als 
Antwort die Erklärung dieses Zeichens erteilt. Wilhelm glaubt 
nun, daß schon durch Wön-wang und Tschou-kung, 
welche die stummen Zeichen mit klaren Ratschlägen für rich- 
tiges Handeln versahen, das ursprüngliche Wahrsagebuch 
in ein Weisheitsbuch verwandelt worden sei. " 

Ganz abgesehen davon, daß die Erklärungen der alten 
Weisen weder klar sind, noch Spuren von Weisheit zeigen, 
erscheint mir eine solche nachträgliche Umwandlung ganz un- 
möglich. Orakelbücher pflegen nicht auf Weisheit gegründet 
zu sein, daher läßt sich diese auch nicht daraus gewinnen und 
kann höchstens durch spätere Erklärer künstlich daraufgepfropft 
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sein. Ferner können die Verfasser der mysteriösen Aussprüche 
alle die klugen Gedanken, welche in ihnen verborgen liegen 
sollen, auch deswegen nicht gehabt haben, weil sie erst in einer 
viel späteren Zeit auftauchen und im zwölften Jahrhundert vor 
Christus, als die chinesische Philosophie noch in ihren ersten 
Anfängen steckte, noch niemand, auch kein alter Weiser daran 
dachte. Lüge alles das, was man später hineingeheimnißt hat, 
wirklich in den Orakelsprüchen, so hätte König Wön schon die 
ganze chinesische Philosophie bis in die neueste Zeit gekannt, 
müßte also mit übernatürlicher Weisheit begabt gewesen sein. 

Können wir nun aber nicht den eigentlichen Text des 
Buches der Wandlungen ganz bei Seite lassen und uns nur an 
die Erklärungen und Kommentare halten? Das tut Wilhelm 
bis zu einem gewissen Grade, denn er sagt, daß im Yiking die 
reifste Weisheit von Jahrtausenden verarbeitet sei, und das 
Schwergewicht seiner Veröffentlichungen ruht in seinen Er- 
läuterungen. Allein es wäre doch eigenartig, wenn man auf 
den Haupttext als philosophisch ohne Bedeutung ganz ver- 
ziehten und sich wegen der darin enthaltenen Lebensweisheit 
nur auf die Kommentare beschränken wollte. Was würden wir 
dadurch gewinnen? Die in den Kommentaren zerstreuten wert- 
vollen Gedanken stammen von den verschiedensten Autoren, 
Philosophen und Nichtphilosophen und aus den verschiedensten 
Zeiten, welche über zweitausend Jahre umspannen. Es wäre 
ähnlich, wie wenn wir uns eine Zusammenstellung von Apho- 
rismen philosopbischer Schriftsteller von Jakob Boehme an bis 
Nietzsche machten. Wir würden daraus manches über deutsche 
Philosophie lernen, aber ein klares und auch nur einigermaßen 
vollständiges Bild derselben würden wir nicht erhalten. So, 
kann uns auch das Sammelsurium der Kommentare wenig 
nützen. Um die chinesische Philosophie kennenzulernen, 
müssen wir die Werke der einzelnen Philosophen studieren 
und uns ihre Beziehungen zu einander und historischen Ab- 
hängigkeiten klarmachen. Die Lektüre der Yiking-Kommen- 
tare mag manchem einen gewissen ästhetischen Genuß gewähren, 
wie ihn auch zusammenhanglose Gedankensplitter unter Um- 
ständen bieten können, von der chinesischen Philosophie wird er 
aber daraus nur eine sehr verschwommene Vorstellung gewinnen. 
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Das von den späteren Kommentaren Gesagte gilt aber 
keineswegs von den aus der Schule des Konfuzius stammenden 
Erklärungen, wenigstens von den Appendices II, IV und V 
Hsi-t$e, Wen-yen, Schuo-kua, welche sich nur ganz lose an den 
Haupttext anschließen und auf eigene Faust philosophieren. 
Sie sind für die Kenntnis der chinesischen Naturphilosophie 
von großer Bedeutung, und in ihnen, aber nicht im Haupttext, 
liegt der Wert des Yiking. 

James Legge gibt zur Erläuterung in seiner Übersetzung 
des Yiking (Sacred Books of the East Vol. XVI 1882) 
aus den Kommentaren, besonders denen der Sung-Zeit nur das, 
was sich auf die Wahrsagerei bezieht, und läßt alle philoso- 
phischen Erörterungen fort, betrachtet aber das Yiking nur als 
ein Wahrsagebuch, nicht als ein philosophisches Werk, ein 
Standpunkt, der mir der richtige zu sein scheint. P. L. F. 
Philastre übersetzt außer dem Haupttext die vollständigen 
Kommentare des Tsch’öng-tse und des Tschu Hsi und 
Auszüge aus den anderen Kommentaren, ohne Eigenes hinzu- 
zufügen (P.L. F. Philastre, Le Yi King in Annales du 
Musde Guimet, 2 vols. 1885 u. 1893). Wilhelm trifft eine 
Auswahl aus allen Kommentaren, indem er besonders die phi- 
losophischen Gedanken herausarbeitet. Wo die chinesischen 
Erklärer den Faden fallen lassen, nimmt er ihn auf und spinnt 
ihn weiter, wobei er auch philosophische Gedanken des Westens 
und seine eigenen Ideen und Lebensanschauungen mithinein- 
flieht. Dadurch erhält der alte Klassiker eine ganz eigentüm- 
lich moderne Färbung. Der König Wön und der Herzog von 
Tschou würden große Augen machen, wenn ihr jüngster 
Interpret ihnen mitteilte, welche tiefsinnigen Gedanken sie bei 
ihren Orakelsprüchen gehabt haben. 

Nun erklärt Wilhelm freilich, daß er eigene Ideen und 
Vergleiche mit Schriften des Westens so spärlich wie möglich 
zugefügt und immer als solche besonders gekennzeichnet habe. 
Vielleicht täuscht er sich selbst darüber und ist sich gar nicht 
immer bewußt, wann er nur den Inhalt der chinesischen Kom- 
mentare wiedergibt und wann er im eigenen Namen spricht. 
Klare Abgrenzungen sucht man vergebens. Einige Beispiele 
seiner Übersetzungstechnik werden das zeigen. ” 
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Das erste Zeichen der 64 Hexagramme Teh’ien, wird 
als das Schöpferische, das zweite. K'un, als das Em- 
pfangende übersetzt. Beide Bedeutungen sind zu eng. Nach 
den Wörterbüchern bedeuten beide Worte: Himmel und 
Erde und zwar besonders Himmel und Erde in Tätigkeit oder 
die von ihnen ausgehenden Wirkungen, wozu allerdings auch 
das Schöpferische und das Empfangen gehören. Der Himmel 
ist hart und fest, er überdeckt die Menschen und dreht sich ; 
er spendet den Menschen Licht und Wärme und bewirkt durch 
seine Drehung Tag und Nacht. Aber er sendet nicht nur 
Wärme und Sonnenschein, sondern auch Regen, Schnee und 
Eis, Wind, Blitz und Donner, die Witterung hängt von ihm ab 
und die Jahreszeiten, schließlich erschafft er mit der Erde zu- 
sammen Pflanzen und Tiere. Die Erde empfängt seine Ein- 
wirkungen, aber sie hat auch noch andere Eigenschaften; sie 
ist weich, birgt mannigfache Schätze in ihrem Innern, umschließt 
das feuchte, kühle und dunkle Yin-Element, befindet sich im 
Zustand der Ruhe, dehnt sich weithin aus und trägt Menschen 
und Tiere auf ihrem Rücken. 

Gerade in der Übersetzung der Grundbegriffe der chine- 
sischen Philosophie ist Wilhelm nicht sehr glücklich. Das gilt 
namentlich auch von der Wiedergabe von Tao und T& mit 
Sinn und Leben und von Yin und Yang mit das Dunkele 
und das Lichte. Dunkelheit und Helligkeit sind auch nur zwei 
der vielen Attribute, welche den beiden Ursubstanzen Yin und 
Yang zukommen, alle anderen fallen bei dieser Übertragung 
unter den Tisch. 

Die Erklärung des Wen-wang zum ersten Diagramm 
übersetzt Wilhelm wie folgt: „Das Schöpferische wirkt 
erhabenes Gelingen, fördernd durch Beharrlichkeit“, 
wobei man sich nicht viel denken kann. Was ist „erhabenes 
Gelingen“? Legge schreibt: “Khien (represents) what is great 
and originating, penetrating, advantageous, correct and firm” 
und Philastre: „Khien; Cause initiale, Liberte, bien, perfec- 
tion.“ Couvreur erklärt wenigstens die erste Hälfte: „L’in- 
fluence du ciel est grande et p6ndtre partout.“ Ich möchte 
im Anschluß hieran übersetzen: „Das Wirken des Himmels ist 
erhaben, durchdringt alles, bringt Segen und ist fest geregelt.“ 
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Zur Erläuterung fügt Wilhelm hinzu; „Für den, der dies 
Orakel gewinnt, bedeutet das, daß ihm Gelingen aus den 
Urtiefen des Weltgeschehens zuteil werden wird und daß 
alles darauf ankommt, daß er allein durch Beharrlichkeit im 
Rechten sein und anderer Glück sucht.“ Von allem dem wissen 
‚lie chinesischen Kommentare nichts und ich bezweifle, daß die 
chinesischen Weisen im zwölften Jahrhundert vor Christus 
schon einen so abstrakten Begriff wie das „Gelingen aus den 
Urtiefen des Weltgeschehens“ fassen konnten. 

Dann heißt es weiter: „Der Anfang aller Dinge liegt so- 
zusagen noch im Jenseitigen in der Form von Ideen, die erst 
zur Verwirklichung kommen müssen. Aber im Schöpferischen 
liegt auch die Kraft, diesen Urbildern der Ideen Gestalt zu 

“ verleihen.“ Danach müßte den Chinesen schon, bevor die 
ersten Philosophen auftraten, die platonische Ideenlehre 
bekannt gewesen sein. Das ist auch Wilhelms Ansicht, denn 
er bezeichnet in der Einleitung die Ideenlehre als den zweiten 
Grundgedanken des Buches der Wandlungen und fährt dann 
fort: „Damit verbindet sich die Auffassung, die sich in Laotses 
Lehren ebenso wie in denen K'ung-tses ausspricht, daß alles, 
was in der Sichtbarkeit geschieht die Auswirkung eines "Bildes’, 
einer Idee im Unsichtbaren ist. Insofern ist alles irdische Ge- 
schehen nur gleichsam eine Nachbildung eines übersinnlichen 
Geschehens, die auch, was den zeitlichen Verlauf anlangt, später 
als jenes übersinnliche Geschehen sich ereignet. Diese Ideen 
sind den Heiligen und Weisen, die in Kontakt stehen mit 
jenen höheren Sphären, durch unmittelbare Intuition zugänglich. 
Dadurch sind diese Heiligen und Weisen instand gesetzt, in 
das Weltgeschehen bestimmend einzugreifen.“ K'ung-tse weiß 
von einer solchen Theorie nichts, sie würde auch zu seiner nur 
auf das Diesseits eingestellten Lehre gar nicht passen. Nur im 
Kapitel 21 des Tao-t& king ist davon die Rede, daß im Tao 
Bilder seien. Wenn man darin einen Anklang an die plato- 
nische Ideenlehre gefunden hat, so fehlt doch diesen Ideen 
gerade das, was für die platonischen charakteristisch ist, die 
selbständige Existenz, denn es sind lediglich die Vorstellungen 
der zu erschaffenden Dinge im Geiste Taos. Überdies spielt 
dieser Gedanke im Geistesleben der alten Chinesem gar keine 
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Rolle, ist also ganz ungeeignet, um eine so weittragende Theorie 
darauf zu bauen, 

Wilhelm erlaubt sich dem alten Yiking-Text gegenüber 
eine sehr große Freiheit, indem er die „Bilder“ aus den Er- 
klärungen zum Text, dem Anhang II Hsiang-tschuan - der 
konfuzianischen Schule, in den Text einfügt und wie diesen 
durch großen Druck hervorhebt. Ein solches Recht steht einem 
Übersetzer doch schwerlich zu. 

Die erste Linie des Zeichens Teh‘ien soll bedeuten: „Ver- 
deckter Drache. Handle nicht.“ Dazu bemerken die 
chinesischen Kommentatoren lediglich, der Sinn sei, daß der 
Edele verborgen bleibe, nicht handele und seine Zeit abwarte. 
Dieses Thema variiert Wilhelm wie folgt: „Das bedeutet, auf - 
menschliche Verhältnisse übertragen, daß ein bedeutender 
Mensch noch unerkannt ist. Aber er bleibt sich darum dennoch 
selber treu. Er läßt sich vom äußeren Erfolg und Mißerfolg 
nicht beeinflussen, sondern wartet stark und unbekümmert seine 
Zeit ab. So gilt es für den, der diesen Strich zieht, zu warten 
in ruhiger starker Geduld. Die Zeit wird sich schon erfüllen. 
Man braucht nicht zu fürchten, daß ein starker Wille sich nicht 
durchsetzt. Doch gilt es, seine Kraft nicht voreilig auszugeben 
und etwas erzwingen zu wollen, das noch nicht an der Zeit ist.“ 
Man ist erfreut, zu erfahren, daß so viel kluge Gedanken in 
den dunkeln Worten „Verdeckter Drache. Handle nicht“ stecken 
und daß- erst ein geistvoller deutscher Übersetzer kommen 
mußte, um sie herauszuholen. 

In ähnlicher Weise wird auch der zweite Strich, welcher 
bedeutet: „Erscheinender Drache auf dem Feld. För- 
dernd ist es, den großen Mann zu sehen‘, erklärt: „Auf 
menschliche Verhältnisse übertragen bedeutet das, daß der 
große Mann auf dem Felde seiner Tätigkeit erscheint. Noch 
hat er keine herrschende Stellung, sondern ist noch unter 
Seinesgleichen. Aber was ihn vor andern auszeichnet, ist sein 
Ernst, seine unbedingte Zuverlässigkeit, der Einfluß, den er 
ohne bewußte Anstrengung auf seine Umgebung ausübt. Ein 
solcher Mensch ist dazu bestimmt, großen Einfluß zu bekommen 
und die Welt in Ordnung zu bringen. Darum ist es fördernd, 
ihn zu sehen.“ Die Seele des hypothetischen großen Mannes 
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liegt vor Wilhelm vollkommen offen; er weiß genau, wie er 
denkt und fühlt, wie er sich in jeder Lebenslage benimmt und 
wie er handeln muß. 

Der dritte Satz bedeutet: „Der Edele ist den ganzen 
Tag schöpferisch tätig. Des Abends noch ist er 
voll innerer Sorge. Gefahr. Kein Makel.“ Worin 
beruht die Gefahr? Die chinesischen Erklärer wissen es nicht, 
aber Wilhelm weiß es: „Eine Gefahr ist hier vorhanden am 
Platz des Übergangs aus der Niedrigkeit in die Höhe. Schon 
mancher große Mann ging dadurch zugrunde, daß die Massen 
ihm zufielen und ihn mitrissen in ihre Bahnen hinein. Ehrgeiz 
verdarb die innere Reinheit. Aber wahre Größe wird durch 
Versuchungen nicht beeinträchtigt. Wenn man in Fühlung 
bleibt mit den Keimen der neuen Zeit und ihren Forderungen, 
so besitzt man genügende Vorsicht, sich vor Abwegen zu hüten 
und bleibt ohne Makel.“ Ob hier Wilhelm nicht den großen 
Mann des Ostens mit dem des Westens verwechselt? Letzterer 
bleibt wohl mit den Keimen der neuen Zeit in Fühlung, da- 
gegen sieht ersterer seine Ideale in der Vergangenheit und im 

“ Altertum verwirklicht. 

Auch in der Deutung des vierten Striches: „Schwankender 
Aufschwung über die Tiefe. KeinMakel“, läßt Wil- 
helm an Gedankenfülle und Kühnheit der Phantasie die chi- 
nesischen Erklärer weit hinter sich, indem er schreibt: „Hier 
ist die Stelle des Übergangs erreicht, wo die Freiheit sich be- 
tätigen kann. Eine doppelte Möglichkeit liegt vor dem be- 
deutenden Mann: entweder sich aufzuschwingen und im großen 
Leben maßgebend zu sein oder sich zurückzuziehen und in 
der Stille seine Persönlichkeit auszubilden: der Weg des Helden 
oder des verborgenen Heiligen. Welches der richtige ist, dar- 
über gibt es kein allgemeines Gesetz. Jeder, der in solcher 
Lage ist, muß nach den innersten Gesetzen seines Wesens sich 
frei entscheiden. Wenn er ganz wahr und folgerichtig handelt, 
so findet er den Weg, der ihm entspricht, und dieser Weg 
ist für ihn recht und ohne Makel.“ Welche tiefe Lebens- 
weisheit doch in so einem Orakelspruch liegen kann! man muß 
nur den Talisman, schöpferische Phantasie besitzen, um sie 
daraus hervorzuzaubern. r 
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Der fünfte Strich des Zeichens bedeutet: „Hochmütiger 
Drache wird zu bereuen haben“, natürlich, denn, sagt 
Wilhelm, „wenn man so hoch emporsteigen will, daß man die 
Fühlung mitdenübrigen Menschen verliert, so wirdmanvereinsamt, 
und das führt notwendig zu Mißerfolg. Hier liegt eine War- 
nung gegen ein titanisches Emporstreben, das über die Kraft 
geht. Ein Sturz zur Tiefe würde die Folge sein.“ 

Das zweite Hexagramm K’un soll, wie wir sahen, das 
Empfangende bedeuten. Dazu bemerkt Wilhelm: „Das Emp- 
fangende bezeichnet die räumliche Wirklichkeit gegenüber 
der geistigen Möglichkeit des Schöpferischen. Wenn das Mög- 
liche wirklich wird, das Geistige räumlich, so geschieht das 
immer durch eine einschränkende, individuelle Bestimmung.“ 
Das 22. Hexagramm ist Pi, die Anmut. Der Übersetzer läßt 
sich darüber wie folgt aus: „Das ‘Zeichen zeigt die ruhende 
Schönheit: innen Klarheit und außen Stille. Das ist die Ruhe 
der reinen Betrachtung. Wenn das Begehren schweigt, der 
Wille zur Ruhe kommt, dann tritt die Welt als Vorstellung 
in die Erscheinung. Und als solche ist sie schön und dem 
Kampf des Daseins entnommen. Das ist die Welt der Kunst. 
Aber durch bloße Betrachtung wird der Wille nicht endgültig 
zur Ruhe gebracht. Er wird wieder erwachen, und alles Schöne 
war dann nur ein vorübergehender Moment der Erhebung. 
Darum ist dies noch nicht der eigentliche Weg zur Erlösung.“ 
Um Begriffe wie „räumliche Wirklichkeit“, „geistige Möglich- 
keit“, „Welt als Vorstellung“, „Beruhigung des Willens durch 
Kunstbetrachtung“, „Erlösung vom Willen“ zu verstehen, muß 
man die deutsche Philosophie des achtzehnten und neunzehnten 
Jahrhunderts, namentlich die Idealisten Kant, Hegel, Schelling, 
Schopenhauer studiert haben. Da die alten Chinesen eine solche 
Kenntnis nicht besaßen, so erscheinen diese Begriffe zur Er- 
klärung ihrer Hexagramme wenig geeignet. . 

Mag auch die Übersetzung zu mancherlei Beanstandungen 
Veranlassung geben, so gebührt doch Wilhelm das unzweifel- 
hafte Verdienst, die erste Verdeutschung dieses wichtigen 
alten Kulturdokuments geliefert zu haben. Es hat trotz seines 
geringen inneren Wertes eine so bedeutende Rolle im chi- 
nesischen Geistesleben gespielt, daß niemand, welcher sich für 
dieses interessiert, daran vorübergehen kann. A. Forke. 
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The Thirteen Principal Upanishads Translated 
from the Sanskrit, with an Outline of the Philosophy 
of the Upanishads and au Annotated Bibliography, by R. E. 
Hume. H.Milford, Oxford University Press, 1921. 

Der vorliegende Band richtet sich in erster Linie an die 
englisch sprechenden Vertreter der Religionswissenschaft, Kultur- 
geschichte Indiens, Geschichte der Philosophie: bei diesen ein 
Bedürfnis nach einer getreuen Wiedergabe des Originals (“an 
English version that will enable them to know exactly what 
the revered Upanishads say”) voraussetzend. Wenn trotz der 
englischen Ausgabe von Deussens Upanischaden - Übersetzung 
ein solches Bedürfnis vorliegt, so muß man gewiß von einem 
Werke, das dem abhelfen will, ein wesentliches Hinauskommen 
über Deussens Leistung erwarten, muß erwarten, daß es durch 
eine neue Art, den Urtext zu erklären und zu werten, von der 
Notwendigkeit seines Erscheinens überzeuge. 

Man kann nicht sagen, daß Hume’s Werk diese Anforde- 
rungen erfülle — bei aller guten Absicht, aller liebevollen 
Hingabe und peinlichen Exaktheit, mit der es begonnen wurde. 

Weder zeigt die einleitende Darstellung der Upani- 
schadenlehre bemerkenswerte Fortschritte in der Wertung 
wichtiger termini und in der Erfassung ihrer wechselnden Be- 
deutungen, oder in der Aufhellung des Ursprunges, der Ge- 
schichte, der Abgrenzung der verschiedenartigen Lehren, ihrer 
Beziehungen zum Buddhismus und Jinismus (welch letzterer 
überhaupt nicht erwähnt ist), noch bringt die Texterklärung 
wesentlich Neues, bewegt sich vielmehr in Abhängigkeit von 
den Arbeiten der Vorgänger, vornehmlich Deussens (wie Verf. 

‘ selbst bekennt). . 

Kurz, ich glaube nicht, daß das vorliegende Werk besser 
als das Deussens dem Leser ermöglichen wird “to know exactly 
what the revered Upanishads say”: ich glaube, daß es im 
Gegenteil ihn zuweilen verführen dürfte, dem Urtext fremde 
Anschauungen aus diesem herauszulesen, wie etwa eine 
moralisch-dualistische Mythologie, die sich aus Übersetzungen 
wie „Gott“ für deva, „Teufel“ für asura, dem Laien aufdrängen 
muß; oder daß es ihn dazu führen muß, aus Schlagwörtern 
wie „Idealismus“ und „Realismus“ auf eine der aberdländischen 
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Philosophie wesensverwandte Richtung und Entwickelung der zum 
Teil primitiven Naturerklärung der Upanischaden zu schließen. 

Ja mehr noch: dadurch, daß der Übersetzer z. B. srüka 
ohne warnendes „non liquet“ schlankweg durch *garland“, 
gandharva durch “demi-god”, kratu durch “purpose”, mäyd 
bald durch “magie power”, bald durch “trickery” oder “illu- 
sion”, brahman durch “snered knowledge”, “word”, “prayer", 
“magic formula” usw. wiedergibt, muß er dem nicht sachver- 
ständigen Leser die Meinung suggerieren, als stünden die an- 
gegebenen Bedeutungen dieser und anderer dunklen oder 
umstrittenen Ausdrücke fest, was oft zu falschen Folge- 
rungen Anlaß geben dürfte. Oder aber zu peinlichen Über- 
raschungen: wenn nämlich plötzlich eine solche als sicher ge- 
gebene und hingenommene Pseudo-Übersetzung von sach- 
kundiger Hand umgestoßen wird, wenn sich aus Vorgeschichte, 
Weltanschauung, Etymologie der wahre Sinn ergibt und zu- 
gleich den ganzen Zusammenhang in ein anderes Licht rückt. 

Als warnendes Beispiel drängt sich der Ausdruck brahman 
auf, der unter den angeblich sicher übersetzbaren und über- 
setzten genannt wurde, dessen Grundbedeutung mit den ver- 
schiedenen abgeleiteten Bedeutungen jedoch erst kürzlich durch 
Johannes Hertel ans Licht gekommen ist (vgl. I. F. 41, 185 ff.). 
Wir wissen jetzt, daß brahman (= pA£yua) ursprünglich „Feuer“ 
bedeutet, und. wie sich hieraus alle späteren Bedeutungen ab- 
leiten lassen: unter Voraussetzung einer gemein arischen Welt- 
anschauung nämlich, nach der alles Geschehen im Mikto- wie 
im Makrokosmos als Wirkung des kosmischen (Himmelsfeuer) 
und des individuellen Brahmans (Feuer, das im Herzen usw. 
brennt und alle geistige Tätigkeit bewirkt) angesehen wird: 
brahman — „Feuer im Herzen“, sowie auch das Produkt dieses 
Feuers, „Hymnus“ .ete.... Bedenkt man nun, daß nach 
Hertel (a. a. O.) andere Ausdrücke für Feuer, Licht, dieselbe 
Bedeutungsentwickelung zeigen, daß der Ort der höchsten 
Seligkeit (Brahman) als Feuer, die in ihm lebenden Wesen als 
Feuer- und Lichtgestalten gedacht werden, daß ferner der Inder 
durch Steigerung der Körperwärme (tapas) eine Steigerung der 
Geisteskräfte zu erlangen meinte, und betrachtet man die 
vedischen einschließlich der Upanischadentexte von diesem 
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Standpunkte aus, so vertieft, belebt und klärt sich die Geistes- 
welt des indischen Altertums, das Denken, Fühlen, Trachten 
der alten Weisen wird uns verständlicher und vertrauter, und 
manche Stelle, die einen schönen Vergleich, ein fremdartiges 
Bild zu enthalten schien, tritt nün als unverhüllter Ausdruck 
jener Weltanschauung klar hervor. Ich erinnere an die Stelle 
vom Atman, dem „aus Erkenntnis bestehenden Licht im Her- 
zen“, das dem Menschen zu leuchten fortfährt, nachdem alle 
anderen Lichter erloschen sind (Br. 4. 3. 1 ff); sowie an jene 
vom Tode des Menschen, wenn der Atman ins Herz hinab- 
steigt, die Spitze des Herzens erglüht, und bei diesem Lichte 
der Atman den Körper verläßt, den Odem und die anderen 
Lebensorgane nach sich ziehend (Br. 4. 4. 1f£); oder an die 
Ch, 5.3. 1ff. dargelegte Lehre von den fünf Opferfeuern, in 
deren erstem, der jenseitigen Welt, die Deva den Glauben 
opfern, im zweiten, dem Gewitter, den aus der ersten Opferung 
entstandenen König Soma, im dritten, der Erde, den aus der 
zweiten Opferung entstandenen Regen, im vierten, dem Manne, 
“ die aus der dritten Opferung entstandene Nahrung, im fünften, 

dem Weibe, den aus der vierten Opferung entstandenen Samen, 

aus dem der Mensch entsteht, der nun seine Lebensdauer lebt, 

stirbt und wieder dem Feuer übergeben wird, aus dem er ge- 


kommen ist. Charlotte Krause. 


University of Pennsylvania, The University Museum, Publi- 
eations of the Babylonian Section. 

Vol. I No.2: Selected Sumerian and Babylonian Texts by 
Henry Frederick Lutz, Philadelphia 1919 (133 Ss. und 91 
Tafeln) ; 

Vol. X No. 4: Sumerian Liturgies and Psalms by Stephen 
Langdon, Phil. 1919 (118 Ss. und 35 Tafeln); 

Vol. XI No.3; Lists of Personal Names from the Temple 
School of Nippur; Lists of Sumerian Personal Names by 
Edward Chiera, Phil. 1919 (97 Ss. und 34 Tafeln). 

Die von Hilprecht geleitete Ausgabe der in Nippur 
gefundenen, im Museum von Pennsylvania aufbewahrten Tafeln 
die auf mindestens 31 Bände berechnet war, wurde nicht zu 
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Ende geführt. Ihre Fortsetzung fand sie durch die neue Mu- 
seumsserie, die eine durchaus gleichwertige Nachfolgerin dar- 
stellt, wenngleich die (oft ein wenig übertriebene) pedantische 
Akribie des Kopierverfahrens nicht nachgeahmt wurde, und 
auch die von Hilprecht mit Recht angestrebte Systematik in 
der Anordnung der Stoffe sich nicht immer durchführen ließ. 
Die Museumsverwaltung war bemüht, die besten verfügbaren 
europäischen Gelehrten zur Anfertigung ihrer Textausgaben 
heranzuziehen: vor dem Kriege die Deutschen Ungnad und 
Poebel (dem die wertvollste Ausbeute zufiel), während des 
Krieges den englischen Professor Langdon. Weniger glücklich 
war die Wahl des Schweden Myhrman, ein Mißgriff die Be- 
trauung des Franzosen Legrain, der seiner Aufgabe durchaus 
nicht gewachsen war. Dagegen lieferten die Amerikaner Clay, 
Lutz und Ohiera mustergültige Textausgaben, denen freilich, 
sehr unebenbürtig, die Kopien des phantasievollen Sumerologen 
Barton zur Seite stehen. Mit diesen Namen ist die Liste der 
assyrcologischen Mitarbeiter der Serie erschöpft. In verschie- 
denem Maße und Grade haben sie durch ausführliche Einlei- 
tungen und Übersetzungsproben für das Verständnis ihrer Texte 
gesorgt. 

Heute, da wir den Gesamtfund von Nippur überblicken 
können, muß zugegeben werden, daß der Ertrag an im eigent- 
lichen Sinne literarischen Texten gering war: zu dem in den 
späteren Kanon aufgenommenen Ninurta-Lehrgedicht bekamen 
wir zwei in späterer Zeit verschollene Dichtungen der gleichen 
Gattung hinzu. Dies kann unmöglich alles sein, was an Epik 
in sumerischer Zeit vorhanden war. Schon die uns erhaltenen 
Kataloge sumerischer Epen beweisen dies, vollends aber weisen 
die vielen Namen des Pantheons und die Darstellungen der 
Siegelzylinder auf einen reichen Mythenschatz hin. Das Gleiche 
gilt von der Lyrik, die außer den stereotypen Tempelliturgien 
nur etwas höfische Gelegenheitspoesie (Ruhmeslieder auf ver- 
göttlichte Könige) bietet. Auch die Gelehrsamkeit lernen wir 
nur aus Lehrbüchern und Schulübungen von Elementarschülern 
kennen, die wohl noch nicht kodifizierte Beschwörungskunst 
aus vereinzelten Formeln. Dies alles läßt mehr und Bedeu- 
tenderes ahnen, das aber rätselhafterweise noch unentdeckt ist. 
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Der Textband von Lutz, einer der schönsten der Samm- 
lung, enthält die disparatesten Gattungen. Dieses bei den Edi- 
tionen der größeren Museen sonst verpönte Verfahren ent- 
schuldigt sich teilweise dadurch, daß der Band eine Nachlese 
zu früheren Bänden der gleichen Serie, bzw. ihrer Vorgängerin, 
darstellt. Zunächst will er das Myhrman’sche Heft UM I 1 fort- 
setzen und bringt wie dieses Tafeln der sogenannten Habaza- 
Sammlung des Museums von Philadelphia, d. h. von Arabern in 
Sippar zutage geförderte neubabylonische Tafeln aus der Re- 
gierungszeit des Sama$-Sum-ukin, die offenbar alle einem Schul- 
archiv entstammen und durchweg die populärsten Stücke aus 
Beschwörungsserien des späteren Kanons enthalten: Su-illa, 
bit rimki, Labartu, udug hulgal, uh-burruda, alles 
wohlerhaltene Stücke, die, schon aus der Bibliothek Assurbani- 
pals wohlbekannt, nun vielfach ergänzt werden; ferner: 14 alt- 
babylonische Briefe ähnlich den von Ungnad in UM VIII ver- 
öffentlichten, 72 Briefe aus der Kassitenzeit, wie sie schon von 
-Radau in BE XVII publiziert wurden, 4 neubabylonische; da- 
Zwischen verstreut eine Anzahl sumerischer Schultexte, darunter 
von Wichtigkeit: Proben eines sumerischen Gesetzes, ’Traktat 
über das Verhältnis von Lehrer und Schüler, stilistische Muster- 
briefe, Beschwörungsformeln; ‘schließlich wenige akkadische 
Stücke aus altbabylonischer Zeit: Rezept zur Herstellung ge- 
ordneter Verdauung, Omendentung aus aufsteigendem Rauch. 
Die zahlreichen dieser Texte vom Editor beigegebenen Be- 
_ arbeitungen sind brauchbar, wenngleich kein Muster philolo- 
gischer Genauigkeit. 

Langdon, der mit dem hier zur Anzeige gelangenden 
Band einen 4teiligen Gesamtband abschließt, befindet sich in 
seinem ureigensten Gebiet und gibt daher den 11 altsumerischen 
Kultgesängen eine ausführliche Bearbeitung mit, wobei er viele 
Duplikate und Paralleltexte zusammentrügt. Für das Studium 
der von Nippur aus in alle anderen Tempel. Babyloniens und 
Assytiens übernommenen und bis in griechische Zeit weiter- 
tradierten Klage-Liturgien ist es naturgemäß von großem Werte, 
auf die altsumerischen Vorlagen sich stützen zu können. Diesen 
etwasie ntönigen Litaneien ist ein umso originellerer (neubaby- - 
lonischer) Text anhangsweise beigegeben, ein ausdrücklich als 
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Geheimlehre gekennzeichnetes Verzeichnis der zur Beschwö- 
rungskunst gehörigen mysteriösen „Gleichsetzungen“. Von den 
zahlreichen Gegenständen, die das Inventar des Zauberpriesters 
ausmachen, wird hier jeder einzelne einer bestimmten Gottheit 
gleichgesetzt, sodann entsprechen die bei einem Speiseopfer 
verwendeten Substanzen je einem Körperteil eines Gottes, der 
Schluß des Textes befaßt sich mit Geheimnamen von Nergal 
und Ninurta. 

"Die beliebteste Schreibübung für Schüler bildeten in alt- 
babylonischer Zeit die lexikalisch (d. h. nach Wortanfängen) 
angeordneten Personennamenlisten. Wohl alle Museen ent- 
halten diese Gattung, keines aber in so reicher Menge wie das 
Museum von Philadelphia, das eine dreibändige Gesamtausgabe 
durch seinen ständigen Mitarbeiter E. Chiera veranstaltete. 
Ausführliche Indices erleichtern die Benutzung dieses Materials, 
das, im Verein mit der Unzahl von Personennamen, die aus 
den Kontrakten sich zusammenstellen lassen, ein über Jahr- 
tausende sich erstreckendes riesiges Quellengebiet für die baby- 
lonische Religion bildet, aus dem wir uns speziell über die 
Grundbegriffe privater Frömmigkeit belehren können. 

B. Landsberger. 


Rudolf de Haas, An Lagerfeuern der Sahara. Erlebnisse 
und Erfahrungen. Mit 24 Abbildungen nach Aufnahmen des 
Verfassers. 1923. Im Verlag Ullstein, Berlin. 308 Seiten. 

Was uns Rudolf de Haas von Anziehendem in seinem 

Buche bietet, sind hauptsächlich dessen Naturschilderungen; die 

Wüste hat es ihm angetan und auf sie stimmt er seine schönsten 

Hymnen an, wenngleich öfters in allzu schwärmerischem Stile. 

Im Jahre 1910 hat das Ehepaar de Haas diese Frühjahrstour 

unternommen. Unbehelligt, wie dieses deutsche Ehepaar selber, 

streifen zu gleicher Zeit sonstige Deutsche in Tunisien umher 
und treffen mit dem Ehepaare zusammen. Den verschiedenen 

Vertretern der europäischen Gesellschaft sind allerdings zu 

viele Seiten des Buches gewidmet, das uns doch namentlich von 

den Beduinen berichten möchte, uns aber herzlich wenig über 
sie mitteilt. Der eigentliche „Wüstenritt“ des Ehepaares war 
Zeitschrift d. Deutsch. Morgenl. Ges., Neuo Folge Band IV (Bandte), 23 
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leider viel zu kurz; bloß einige Tage saßen sie auf Reittieren, 
sonst fuhren sie mit der Eisenbahn, Auto oder Postkutsche 
durch die Regentschaft, weilten allerdings wochenlang in den 
Hotels der Oasen. Wollte ich nun sagen, daß der Wissen- 
schaftler eigentlich nichts Neues aus diesem Buche lernen 
könne, so müßte ich doch fürchten, eine Unri chtigkeit zu sagen; 
denn ein Element tritt in ihm zutage, das in die Bezirke der‘ 
Wissenschaft gehört, — der Linguistik, Sprachphilosophie, 
Folkloristik: das ist: das Deutsch Achmed’s. Achmed 
trat in Tunis in die Dienste des Ehepaars, ein etwa 25 Jahre 
alter frommer Muslim aus Ouargla, der als Knabe längere Zeit 
in Deutschland gelebt hat. Achmed tritt im Buche auf als 
eicerone, als Märchenerzähler, als Autobiograph (ete.), und 
viele, viele Seiten des Buches führen uns in zusammenhängender 
Rede sein Deutsch vor und zwar nicht bloß satzweise Proben 
desselben, was technisch ja nichts Neues wäre. Vom Nicht- 
deutschen mißhandeltes Deutsch in solchem Umfange gebucht 
ist aber ein novum und dieses novum regt zu Studien an. 
Seit Jahrzehnten wird die Kindersprache eifrig studiert; durch 
de Haas’ Buch wird man nachdenklich, ob man nicht auch über 
eine Materie der gedachten Art Studien machen sollte. Übri- 
gens hat Achmed oft recht gute Gedanken, auch z. B. über 
Linguistik u. a.; richtig ist die Praxis, nach der er sein Deutsch 
erlernte: „Habe es gelernt sprechen mit eine Weiber von 
Hotel; lernt besser mit Weiber!“ Selbstverständlich nennt in 
den Märchen und Fabeln Achmed'’s sich alles „Sie“ (nur ein 
gelegentliches „Halt’ 's Maul!“ — u.Ä. — weicht davon ab); 
ganz kommunistisch klingt’s z. B., wie (8. 127) der angeklagte 
Löwe seinen Richter anschnauzt: „Halt’ ’s Maul! Sprechen Sie 
nix weiter! Sind Sie ohne Recht!“ Der Richter ist übrigens 
der Igel: „Der Richter war so wie Nagel, schwarz und weiß. 
Da gibt's ein Tier auf Sahara, wann sieht einen Mensch 
kommen, legt sich wie eine Kugel.“ — Die Photographien des 
Buches sind nett; es wundert uns aber, daß sie nicht noch 
prächtiger geworden sind, wo Frau de Haas Malerin ist und 
.der erwähnte Vertreter des rühmlich bekannten Photographen- 
ateliers Lehnert & Landrock einen Teil der Reise des Ehepaars 


nee Hans Stumme. 
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Gaster, Moses, The Exempla of the Rabbis, being a colleo- 
tion of Exempla, Apologues and Tales culled from Hebrew 
manuseripts and rare Hebrew books. London-Leipzig. The 
Asia Publishing Co. 1924. XLV und 314 8, englisch + 2088. 
hebräisch (wovon 1—144 Manul-Druck) = The Asia Pub- 
lishing Co.’s Oriental Series, edited by Bruno Schindler. 
Section IH. Palestine (Hebrew). Vol. I. - 

Gaster ist einer der größten Folkloristen, namentlich auf 
dem Gebiete der rumänischen und jüdischen Volkssagen. Vor- 
liegendes Buch, das an Umfang und Inhalt alles übertrifft, was 
bisher auf dem Gebiete der jüdischen (rabbinischen) Volkssagen 
geschrieben und geleistet worden, stellt die Frucht von 25-jähriger 
Forschung und Sammeltätigkeit dar und wird jedem, der sich 
mit Moralliteratur und Volksdichtung befaßt, unentbehrlich sein. 
Das Wesen der Sache kann nur mit zwei in der Fachliteratur 
gebräuchlichen hebräischen Ausdrücken wiedergegeben werden: 
wir haben hier eine Sammlung von „Aggadoth“ (ns) des 
Talmud und von nmws» der späteren rabbinischen Literatur; 
ersteres etwa — Erzählungen; letzteres = Geschichten. 

Diese Erzählungen und Geschichten reklamiert G. für die 
Geschichte der homiletischen Literatur (8. 23), und er vergleicht 
sie mit den „Öatenen“ der Kirchenväter. In der sehr lehrreichen 
Einleitung behandelt er das Entstehen solcher Sammlungen in 
der jüdisch-rabbinischen Literatur, Sammlungen, von denen es 
zwei Typen gibt: den „Jalkut“, der die Geschichten in der 
Reihenfolge der biblischen Texte, auf die sie sich beziehen, 
verzeichnet, und das bekannte Werk „‘En Jakob“, das die im 
Talmud vorhandenen Erzählungen in der Reihenfolge der tal- 
mudischen Traktate sammelt. Daneben gibt es eine dritte Art 
von Sammlungen, wo die „Geschichten“ an sich — gesammelt 
werden. Ein solches „Geschichtenbuch“ (nmesan eo) druckt 
nun G. aus einem Codex seines eigenen Besitzes ab, und das 

‚ist das Wichtigste in diesem Buche. 

Ein Teil dieser Geschichten (8. 1—144) sind aber von G. 
schon im Jahre 1896 in dem Rapport des Judit Montefiore- 
College (Ramsgate) abgedruckt worden, und die zu ihnen damals 
gegebene Einleitung ist hier wortwörtlich übernommen worden 
— etwas gewagt nach fast 30 Jahren! Seinen Codex, den er 
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aus dem 12, oder 13 Jahrhundert datiert ($ 90), überschätzt er 
allzusehr, wenn er behauptet ($ 102), sein Inhalt sei nicht aus 
dem Talmud geschöpft, sondern umgekehrt: dieser habe „wahr- 
scheinlich“ aus jenem geschöpft, wo doch mit wenigen Aus- 
nahmen alle diese Erzählungen im Talmud oder Midrasch vor- 
kommen, wie am besten daraus zu ersehen ist, daß @. in seinen 
„Literary Parallels“ (8. 185—270). zu allen 450 Nummern, deren 
Inhalt er im Auszuge englisch wiedergibt, an erster Stelle die 
im Talmud oder Midrasch befindliche Parallele verzeichnen kann. 
In diesen literarischen Parallelen zeigt sich übrigens Gasters 
große Gelehrsamkeit auf diesem Gebiete, und man wird es erst 
aus diesen literarischen Parallelen gewahr, wie sehr der be- 
treffende Sagenstoff verbreitet ist und wie sehr er zur Welt- 
literatur gehört. Zu manchen der Sagen bekommen wir 30 
und mehr Hinweise auf allerlei Werke, nur weiß ich nicht, nach 
welchem Prinzip diese Hinweise gegeben sind, denn bald sind 
es Texte (darunter auch Mess.), auf die der Verfasser hinweist, 
und bald Abhandlungen und Fofschungen in allen möglichen 
Sprachen und Arten, und es wäre besser gewesen, anzudeuten, 
warum man die betreffende literarische Parallele studieren soll. 
Diese Hinweise zu überprüfen, ist mir übrigens unmöglich, denn 
dann müßte ich auch 25 Jahre darin arbeiten, wie es G. getan 
hat. Der Verfasser selbst bekennt, daß er auf Vollständigkeit 
keinen Anspruch erhebt, und somit erscheint es nutzlos, anzu- 
merken, daß die Literatur nicht ganz angeführt worden. Immerhin 
darf moniert werden, daß in der Bibliographie der jüdischen 
Literatur (8. XXIX—XXXVI) zwei bessere Werke, das von 
A. Sulzbach über das Targum Scheni zum Buche Esther (1917) 
und das von Salzberger!), Salomos Tempelbau und Thron (1912) 
fehlen, und es fehlt auch jeglicher Hinweis auf M. Grunwald’'s 
Mitteilungen für jüdische Volkskunde, wovon mehr als 25 Jahrgänge 
erschienen sind. Zu Nr. 114 wäre ferner die schöne Studie von 
I. Lövi Pange et l’eremite in REJ. 8, 64, 202 und 48, 275 
enzuführen gewesen (G. führt dieselbe zu Nr. 393 an). Derselbe' 
Gelehrte *hat noch andere Abhandlungen zur jüdischen Volks- 


1) In den literarischen Parallelen jedoch wird Salzberger angeführt 
(e. B, zu Nr. 114). 
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kunde geschrieben, und es ist nicht einzusehen, warum sie @. 
ignorieren darf. Zu Nr. 129—132 hat G. überhaupt keine lite- 
rarischen Parallelen; sollte das nur ein Versehen sein? Dies 

“ist nicht von der Hand zu weisen, da das Buch leider, trotz 
äußerer Schönheit der Herstellung innerlich sehr viele Mängel 
hat. So werden z.B. im Inhaltsverzeichnis mitten darin auf 
einmal die Buchstaben A—K des Alphabets verwendet — man 
weiß nicht warum. Die Hinweise selbst sind manchmal ganz 
unbrauchbar, denn z. B. in Nr. 251 (Geschichte der Judith) ist 
„Sabbat c. 2“ viel zu vage, um gebraucht werden zu können.') 
Zu Nr.131 (vgl. im Vorwort $ 100 und vgl. $113) verweise 
ich auf meinen Artikel „Eine Szene in Damaskus“ in OLZ 1917, 
110#. Bei Nrs. 215-219 (Traum) ist jetzt zu vgl. Kristian- 
poller, Traum und Traumdeutung (1923). 

Das harte Urteil, daß in diesem schönen Buche nicht alles 
richtig ist, muß noch mit ein paar Worten begründet werden. Alter, 
schwaches Augenlicht und vielseitige amtliche Tätigkeit, die 
der Verfasser im Vorworte erwähnt, sind gewiß Dinge, die dem 
Verfasser zur Entschuldigung dienen; und zudem hat sich der 
Verfasser in zahlreichen anderen Werken und ganz besonders 
auch im vorliegenden Werke so sehr um die orientalische Lite- 
ratur verdient gemacht, daß es eigentlich als Härte erscheint, 
wenn man die in diesem Werke zutage getretenen Schwächen 
zum Gegenstande einer Erörterung macht. Aber diese Schwächen 
berühren hier das Wesen der Sache, und Referent, den mit dem 
Autor eine langjährige Freundschaft verbindet, ist wahrhaft be- 
trübt, diesen und überhaupt irgendeinen Tadel vorbringen zu 
müssen. Wie schon die literarischen Parallelen die philologische 
Akribie vermissen lassen, so noch mehr der Abdruck des Textes 
des rmuso “eo, wo doch G. gerade diesen Teil seiner Arbeit 
aufs höchste bewertet. Es fehlt dem Texte der von ihm ab- 
gedruckten 308 „Geschichten“ die philologische Kleinarbeit. 
Es ist nicht genug, zu sagen, daß diesem neuen Texte gegen- 
über den bekannten Texten und besonders gegenüber den 
Ausgaben des Talmud großer Wert beizumessen sei, da er 


1) 8.225 wird als Parallele Pesikta RK LXX gegeben; das gibt es 
gar nicht! „ 
Zoltschrift d, Dontsch. Morgenl. Gos., Nene Folge Band IV (Bandrsk 24 
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viele neue abweichende und bemerkenswerte Lesarten zeigt 
— sondern es mußte die philologische Arbeit schon und so- 
fort gemacht werden. Aber nicht nur fehlt diese Arbeit, 
sondern es sind offenkundige Fehler stehengeblieben, und es 
kommt sogar vor, daß dort, wo der Verfasser eingriff, neue 
Fehler entstanden sind. Daneben gibt es auch Druckfehler 
die Menge, die bei diesem äußerlich wirklich schönen Werke 


sehr zu bedauern sind. 
8. Krauss, 
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Mitglieder, die wissenschaftliche Auslandreisen unternehmen, bitte ich, 
sich mit mir vorher in Verbindung zu setzen und gegebenenfalls Aufträge 
und Erkundigungen zu übernehmen. 

Von der Notgemeinschaft der Deutschen Wissenschaft hat 
die Bibliothek etwa sechzig teilweise kostspielige Werke erhalten, deren 
Mehrzahl biernach aufgeführt ist. Noch nicht verzeichnet werden konnten 
etwa 100 siamesische Drucke (von der Vajiraääna National Library 
in Bangkok) sowie etwa 160 bengalische Schriften, darunter fast alle 
Werke von Rabindranath Tagore. Herm Geb. Rat Prof. Iır. E. Bultzsch 
verdankt die Bibliothek eine wertvolle Ergänzung der Reports des Archaeo- 

logieal Survey of India. 
2 Mehrere Teile des Katalogs bedürfen einer Umarbeitung, die freilich 
nur langsam erfolgen kaun. Unter der Siguatur Ah 300. werden die 
Veröffentlichungen jüdischer Institute und Gesellschaften in der alpha- 
betischen Reihenfolge der Ortsuamen zusammengestellt. Der Abschnitt 
„Neuindische Sprachen“ unterliegt gegenwärtig einer völligen Neugestaltung. 
Die Bücherbenutzung soll dadurch nach Möglichkeit nicht gestört werden. 

Der endliche Abschluß des Vertrags mit dem preußischen Staat betr. 
die Bibliothek wird in nächster Zeit einige Anschaffungen ermöglichen 
und zwar sollen hauptsächlich ausländische Schriften und orientalische 
Drucke gekauft werden. 

Ich wiederhole für alle Mitglieder meine Bitte um sachkundige Rat- 
schläge und um Zuweisung von neuen Veröffentlichungen, und ich danke 
all denen, die in den letzten Monaten geholfen haben. 


Wilhelm Prints 


Zeitschrift d® Deutsch. Morgenl. Ges., Neue Folge Band IV (Band 79), I 


u Bibliotheksbericht 


Verzeichnis der von Anfang Dezember 1924 bis 30. Juni 1925 
für die Bibliothek der D.M. G. eingegangenen Schriften usw. 


I. Fortsetzungen und Ergänzungen 


lit Ausschluß der laufenden Zeit- und Akademieschriften) 


1. Zu Ae 70/30. 4°, Zapiski Imperatorskoj Akademii Nauk. M&moires 
de l’Acad&mie Imperiale des Sciences, Po VII. Cl. hist.-phil. Vol. XIII. 
1.2 PB 1916—18. ((T. 

XIIL 1. Lebedev, D.: Spisok episkopov pervago vselenskago sobora v 
318 imen. K voprosu o ego proischoädenii i znadenii dlja rekon- 
strukeii podlinnago spiska Nikejskich oteov. 1916. 

2. Zu Ace 179. Prace Komisji Orientalistycznej Polskiej Akademij Umiejgt- 

nosei. Nr.7. w Krakowie 1925. ((T.)) J 

7. Kopernicki, Isydor: Textes tsiganes, contes et podsies, aveo tra- 
duction frangaise, Fase, 1. 1925. (Matsriaux pour servir & l’&tude 
de la langue des Teiganes polonais. 1.) 

3. ZuAf3. 4°. Abhandlungen des Hamburgischen Kolonialinstituts. Bd. IX, 

XI, XIV, XXXV; Reihe B, Bd. 6, 8, ner ge 1912—16. 
'T. mit Sem. f. afr. Sprachen, Hamburg. 
” (B 6.) Meinhof, Carl: Die Sprachen der Hamiten. Nebst einer Bei- 
be: Hamitische Typen von Feliz von Zuschan. 1912. 

1. (B 8.) Köng Tschi T'u. Ackerbau und Seidengewinnung in China. 
Ein kaiserl. Lehr- und Mahn-Buch aus dem Chines. übers. und mit 
Erkl. vers. von Oftto] Franke. 1913. ((Sem. f. Sprache u. Kultur 
Chinas, Hamburg.)) k 4 

14. (B 9.) Finsch, O(tto): Südseearbeiten. Gewerbe- und Kunstfleiß, 
Tauschmittel und „Geld“ der Eingeborenen auf Grundlage der Roh. 
stoffe und der geograph. Verbreitung. 1914. 

35. (B 20.) Meinhof, Carl: Eine Studienfahrt nach Kordofan. 1916. 

4. Zu Af3a. 4°. Hamburgische Universität. Abhandlungen aus dem Ge- 
biet der Auslandskunde. Bd. 11/12; Reihe B, Bd. 718. Hamburg: Friede- 
richsen 1923. ((T. mit Sem. f. afr. Sprachen, burg.)) 

11/12. (B 7/8.) Vedder, Hfeinrich]: Die Bergdama. Teil 1, 2. 1923, 

5. ZuAf116. LeMusdon. Revue d’ötudes orientales. Sörie 3, Tome 1 [= 33]; 
ls a i 1915/16; an Dettndig aeülichen Gh 

15 der Nouv. Sörie (1914) ist um ig geblieben, da Heft 2 
bis 4 im August 1914 in Löwen vernichtet worden sind.] 

6. Zu Ah 20. Bericht des jüdisch-theologischen Seminars Fraenckelscher 
Stiftung für das Jahr 1924. Wiss. Beilage: Mechanismus und’ Idealismus. 
II. Seele und Wert. Von Albert Lewkowitz. Breslau 1925. 

[Tl.1 in : Jahresbericht für 1919.) 

7. te Studien der Bibliothek Warburg. 6. Leipzig: Teubner 1925. 
{W. Printz.)) 

6. Cassirer, Ernst: Sprache und M; Ein Beit zum Problem 
der Götternamen. 1925. => 2; 

8. Zu Ai55. Kern, H(endrik): Verspreide geschriften. Deel 12. ’s-Gravenhage: 
Nijhoff 1924. (Kon. Inst. PLV. van Ned. Indie.)) 3 
12. Germaansch, slot. Andere indogermaansche talen. 1924. 

9. Zu Bb43. Pratt, Ida A.: Ancient Egypt. Sources of information in the 
New York Public Library. Compiled under the direction of Richard Gottheil. 
New York 1925. ((NYPL.)) 


10. 


11. 


12. 


13. 


14. 


15. 


16. 


17. 


18. 


19. 
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Zu Bb 172. Catalogue raisonns of the Bühär Library. Vol. II. Calcutta: 
Imperial Library 1923. ((Imp. Libr.)) 
2. Catal. of the Arabic mas. in the Bühär Library. By Shams-ul."Ulamä’ 
M.Hidäyat Husain, Khän Bahädur. 1923. 


Zu Bb 605/150. Svenska Orientsällskapet. IL Ärsbok 1924. (Stock- 
holm 1924.) ((T)). 5 
(K. ” Zeiterstöen: Semitiska studier i Hp under . sista femtio 
ären. — Jarl Oharpentier: Indologiska studier i Sverige. — id.: Manikeiska 
miniatyrer frän Centralasien. — T. J. Arne: Nägra orientaliska föremäl 
funna i svensk jord. — Ur Sa’dis „Rosengärden“. Översättning frän 
persiskan av N. Ekstam. II. Om dervischernas karaktär. — J. M. Unvala: 
Einige religiöse und sociale Sitten und Gebräuche bei den Parsen.) 


Zu Bb 608, Inhoudsopgave der Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volken- 
kunde van Nederl.-Indie, Deel 51 (1900) tot en met; $0 (1924) met alpha- 
betisch register. ’s-Gravenhage: Nijhoff 1925. 

Zu Bb 745. Journal of the Manchester Egyptian & Oriental Society [3.] 
1913/14 — 11. (1924) Manchester: Univ. Press 1914—24. (€.)) 


Zu Bb 841/160. Orientalia christiena. 12, 13 (= Vol. II. 2, 3); 14-16 
(= IV. 1-3). Roma: Pontif. Istituto Orientale 1924/25. ((Austausch.)) 
12. Hofmann, Georg, S.I.: Ruthenica. 1 I. Die Wiederver- 
einigung der Ruthenen. — IL. Der hl. Josaphat. (2. Selig- u. Heilig- 
eben, — 3. Reliquien u. Bildnisse.) — Appendices. gl. Nr. 6.] 
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indiceevorabulorum instructe. Neapoli: Ricciardi 3924. (Istituto per 
Y’Oriente [Roma].) Ca 665. 


14595. 


14596. 


14597. 


14598, 


14599. 


14600. 


14601. 


14602. 


14603. 


14604, 


14605. 
14606. 


14607. 


Bibliotheksbericht 


Spiegelberg, Wilhelm: Koptische Etymologien. Beiträge zu einem 
kopt. Wörterbuch. Heidelberg: Winter 1920. (Sitzungsberichte der 
Heidelb. Akad. d. Wiss. Philos.-hist. KL Jg. 1919, Abh. 27.) ((Verf.) 
Ca 797/30.) 

Littmann, Enno: Galla-Verskunst. Ein Beitrag zur allgemeinen Vers- 
kunst nebst metrischen Übersetzungen. Tübingen: Mohr 1925. R RN 
Ungnad, Arthur: Das Wesen des Ursemitischen. Eine sprachgeschicht- 
lich-psychologische Untersuchung. (Mit e. Anh.: Zur Entstehung und 
Geschichte der Zahlbegriffe) Leipzig: Pfeiffer 1925. ((R.)) Da62%. 
Archiv für Keilschriftforschung. Internat. Zeitschrift für die Wissen- 
schaft vom alten Orient. Herausg. von Ernst F. Weidner. Bd. 2, Heft 1, 2. 
Berlin: (Weidner) 1924. ((Or. Sem.)) Db 3/40. 
Babyloniaca. Etudes de philologie assyro-babylonienne publides par 
Ch. Virolleaud. Tome I—VII, VII. Paris: Geuthner 1906— 24. (Or. 
Sem.)) Db 2/100. 
Texte und Untersuchungen, Altorientalische, herausg. von Bruno 
Meissner. IL. 1—4. Breslau: (Meissner) 1920—21.  ((Hrag,, Tausch.)) 
1. 


U.1. Meißner, Bruno: Assyriologische Forschungen II. 1920. 

UL. 2/3. Unger, Eckhard: Untersuchungen zur altorientalischen Kunst. 
1921. 
U.4 Ebeling, Erich: Das babylonische Weltschöpfungslied um- 
schrieben und übersetzt. 1921. 
Witzel, Maurus, P., O.F.M.: Keilinschriftliche Studien, in zwangloser 
Folge erscheinende Abhandlungen aus dem Gebiete der Keilschrift- 
Literatur insbes. der Sumeriologie. Heft 1—4. Leipzig: Harrassowitz 
„1918; (2—4:) Fulda: Fuldaer Aktiendr. 1920-24. ((Verf.)) Db244. 
1. (#2apin = „Pflug“. — Zu Urukaginas Reformtätigkeit. „König 
Yon Eridu“” Braut Yon Eadu 2 SALME undeKugitu” 28 
efükan — kannu. — Die angebliche sumer. Erz. von Paradies 
ah und Sündenfall. Ein Dilmun-Mythus. — Gudea-Zylinder A.) 
2. Der Drachenkämpfer Ninib, 1920. 
3. Der Gudea-Zylinder A in neuer Übersetzung. Mit Kommentar. 
Anhang: Eridu-Hymnus. Mit Reg. für Heft I und IIL 1922. 
4. Hethitische Keilschrift-Urkunden in Transeription und Über- 
setzung mit Kommentar. Lief. 1: Die Texte. 1924. 

Gemser, Berend: De Beteekenis der persoonsnamen voor onze kennis 
van het leven en denken der oude Babyloniärs en Assyriörs. Proefschrift, 
lett. en wijsbeg,, Groningen. Wageningen: Veenman 1924. ((Verf.)) 
Pinches, Theophilus D.: The Hymns to Tammuz. Manchester 1904. 
{SA.: Mem. and Proc. of the Manch. Liter. a. Philos. Soc. Vol. 48. — 
The Manchester Museum. Publ, 55.) Db 458/100. $. 
Smith, Sidney: Babylonian historical Texts relsting to the capture 
and downfall of Babylon, transiated. London: Methuen (1924). ((Not- 
gem.)) Db 500/320. 
Przeworski, Stefan: Les Problömes myeöniens et les textes hittites. 1. 2. 
Leopoli: Pol. Soc. Philol. (SA.: Eos 27, 28. 1924—25.) ((Verf.)) Db... 
Stevenson, Wlilliajm B.: Grammar of Palestinian Jewish Aramaic. 
Oxford: Clarendon Press 1924. ((Notgem.)) De 584. 
Mingana, Aflphonse]: An ancient syriac Translation d? the Kur'an 
exhibiting new verses and variante. Manchester: Univ. Press 1925. 
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(Repr. with corr. a. add. from The Bull. of John Rylands Libr. Vol. 9 
No. 1.) ((Or. Sem.)) _ De 1868. 
[Aus des Dionysios bar Sallbl Schrift gegen die Muhammedaner.] 
Harder, Ernst: Arabische Grammatik Mit einer Einführung von 
Martin Hartmann. 3. verb. Aufl, Heidelberg: Groos 1921. (Or. 
Sem.)) De 468°. 
Fagnan, Eldmond]: Additions aux dietionnaires arabes. Alger: Car- 
bonel; Paris: Geuthner 1923. ((Notgem.)) De 992. 4°, 
Mingana, Allphonse]: Remarks on Tabari’s semi-official defence of 
Islam. [Manchester] 1925. (S8A.: The Bulletin of the John Rylands 
Libr. Vol. 9, No. 1.) ((Or. Sem.)) De 3469/30. 
[al-BairOnt]. Al-Birünf’s India. Ed. in the arabie original by Elduard] 
Sachau, Reprint of the edition: London 1887. Leipzig: Harrassowitz 
1925. (Collectio editionum rariorum orientelium noviter impressarum IV.) 
((Verl.)) De 3751?. 49. 
Pleßner, Martin: Der olxorowuxds des Neupythagoreers Bryson und 
sein Einfluß auf die islamische Wissenschaft. Phil. Diss.-Ausz., Breslau 
1925. Breslau: Hochschulverl. (1925). ((Verf.)) De 4042. 
(al-Halabt). Ha%gt Ismä'll: Hakija li Multagä’ [al-abhur]. Stambul 
1316. ((Or. Sem.)) "De 5160/400. 
[Jahjä b. “Adt;] Petits traits apologötiques de Yahyd ben “Adi, Texte 
arabe &d. pour la 1. fois d’apres les ms. de Paris, de Rome et de Munich 
et traduit en frangais par Augustin Pärier. These compl., fac. d. lettres, 
Paris. Paris: Gabalda; Geuthner 1920. ((Or. Sem.)) De 5624/3200. 
g ägüt]. Jacut’s Geographisches Wörterbuch aus den Hess. zu Berlin, 
it. Petersb Paris auf Kosten der DMG. herausg. von Ferdinand 
Wüstenfeld. ‚plandruck. Bd.1-6. Leipzig: DMG.; F. A, Brock- 
haus [186673] 1924. De 5661%. 
Hartmann, Richard: Eine islamische Apokalypse aus der Kreuzzugs- 
zeit. Ein Beitrag zur (jafr-Literatur. Beılin: Dt. Yes f. Pol. u. Gesch. 
1924. (Schriften der Königsberger Gelehrten haft. Geisteswiss. 
Kl. Jahr 1, Heft 3.) ((Verf.)) De 5930. 
(Aus: Ibn al-“Arabi, Muhädarat al-’abrär.) 
(Ibn-Durustüja b. al-Marzubän, AbU Muh. “Abdallah b. Grtar b. 
Muh. 3 Kitab al-kuttab ou le guide des &crivains par Ibn Durustuyah 
(X. »). Bd. avec notes et tables par le P. Louis Cheikho 8. J. Beyrouth: 
Impr. Catholique 1921. (Or. Sem.)) De 6204. 
Ibn al-Qalänist (, AbU Ja’It Hamza b. Asad b. "Alf b. Muhammad 
at-Tamfm! ad-Dima$g! alAmid): History of Damascus (Dail te’rıh 
Dimi$q) 363—555 a. h. from the Bodleian Ms. Hunt. 125. being a con- 
tinuation of the history of Hiläl al-Säbi. Ed. with extracts from other 
histories and summary of contents by H. F. Amedroz. Beyrut: Catholic 
Press [übergeklebt:] Leyden: Brill 1808. (Or. Sem.)) De 6838. 
Lokotsch, Karl: Avicenna als Mathematiker, besonders die plani- 
metrischen Bücher seiner Euklidübersetzung. Phil. Diss. Bonn. Erfurt 
1912: Ohlenroth. ((Verf.)) De 7211. 
[Ibn Tufail: Risäle Haij b. Jagzän]. Hayy ben Yagdhän, roman 
philos. d’Ibn Thofail. Texte arabe publis d’aprös un nouvenu ms. avec 
les var. des anciens textes et trad. francaise par Leon Gauthier. Alger: 
Fontana 1900. (Gouv. general de l’Algerie.) ((Or. Sem.)) De 7257. 
al-IgI, "Adudaddin *“Abdarrahmän b. Ahmad). Ismä’il al-Gelenbew!: 
Has: ij8 al-fädil. [Unterkomm. zu des Galäl-ad-din ad-Dauwant as-Sid- 
dfgt Sarh zu al-Igl's Werk al“Ags’id al-Adudija; nebst zwei anderen 
Unte%komm.:] al-Marfänt: Hasijä. — al-Halbält: Häßija. Al-muta- 
wassil: Ahmed Rif’at b. Ofmän. Stambul 1316. De 7555. 
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14624. 


14825. 
14626. 
14627. 
14628. 


14629. 


14830. 


14631. 


14832. 


14633. 


14634, 


14685. 


14636. 


-Sifä’ {1 ta°rit huglq al-Mustafä. [Mit den Komm.] 1. Kitäb nasim ar- 
rijäd [des] Ahmad Sihäb-ad-dIn al-Hafäft al-Migrl; 2, Sarh a&-Sitä’ [des 
“AU al-Qärt [al-Harawll. Bd.1-4. Kairo 1925-27. _ ((Or. Sem.) 

De 7586. 4°, 
al-Qält al-Bagdädl, Ab "Alf Ismä’ll b. al-Qäsim: Kitäb al-amäll fl lugat 
al-“arab, 3 Bde. Büläq 1324. ((Or. Sem.)) De 9663/400. 
al-Qäll]. Indices to the poetical eitetions in the Kitäb al-amäll of 
A Alltematt ibn al-Käsim al-Kält (Büläk ed., A. H. 1324). Leyden: 


Brill 1918. ((Or. Sem.)} De 9663/4085. 
L. Names of poets by Fritz] Krenkow. — IL Rhymes by A. A. Bevan. 
Kraökovskij, ij) Julian]: Arabskie perevody Gulistäne. (SA.: 
Doklady Ross. gi Tri ((Verf.)) IN SDe 10109/50. 


Tä% ad-dIn as-Subki (‚Abü Nasr “Abd al-wahhäb b. "Alt b. "Abd 
al-käft): Tabagät a8-Säf'iya al-kubrä. 1—6. Kairo 1824. 3 Bde. ((Or. 
Sem.)) , De 10786 
Marün Gösn: Hayät al-lugät wa mautuhä al-lugat al-‘ämmija. Beirut: 
(Impr. Catholique) 1925. R De.. 
[Für Ausgestaltung des Syrisch-Arabischen zur Schriftsprache.] 
Guidi, Ignazio: Grammatica elementare della a amarica con 
esercizi di traduzione e glossario. 3. ed. ampliata. Napoli: Ricciardi 1924. 
(Istituto per l’Oriente FRoma}) Dg 670°, 
H. Berthold, Schriftgießereien und Messinglinien-Fabriken A.-G. Ber- 
lin (: Katalog hebräischer Schriften. [Vorw.:] Joseph T'scherkassky). 
(Berlin 1924.) ((H. B.)) Dh 249. 4°, 
[Tsch. zeichnet als Leiter der neuerdings g ‚deten Orientalischen 
Abteilung der Firma. Reichhaltige Auswahl von Schrifttypen.] 
Catalogue nf books published in the Province of Bihar and Orissa. 
„1912, 3. ; 1913—1924. Patna 1913—25. (App. to the Bihar 
& Orissa Öazette) ((Director of Publie Instr.,B.&0.)) Eb202 2°. 
Descriptive Catalogue of the Government Collections of Manuscripts 
deposited at the Deccan College, Poona. Compiled by the Assistant to 
the Professor of Sanskrit. Vol. 1, Part 1. (Poona) 1916. ((T., Bhan- 
darkar Or. Res. Inst.)) Eb 290. 
1. Vedie Literature. Part 1: Samhitäs and Brähmanäs. 1916. 
Haraprasäd Shästri: Preliminary Report on the operation in search 
of mss. of bardic chronicles. Calcutta: As. Soc. of Bengal 1913. ((T.)} 
; Eb 385/10. 4°. 
Haraprasäd Shästr!: A descriptive Catalogue of Sanskrit mes. in the 
Government collection under the care of the Asiatio Society of Bengal. 
Vol. 1,2, 4. Calcutta; As. Soc. of Bengal 1917-23. ((T.). Eb 386. 
1. Buddhist mas. 1917. = . 
> ven zer 1923. 
istory and geography. 1923. 
(Vol. 3 im Druck, 5—12 in Vorb.] 
Lists of Manuseripts,colleeted for the Government Mänuseripts Library 
by the Professors of Sanskrit at the Deccan and Elphinstone Colleges 
since 1895 and 1899. Compiled by the Manuseripts Department of the 
Bhandarkar Oriental Research Institute. Poona 1925. ((T.)) Eb 476. 
Schmidt, Richard: Nachträge zum Sanskrit-Wörterbuch in kürzerer 
Fassung von Otto Böhtlingk, bearbeitet. Hannover: Lafaire 1924. 
((R.)) Eb 1232. 20. 
Government Oriental (Hindu) Series, No.1. Poona: Bifindarkar Or. 
Res. Inst. 1924. : Eb 1296 
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1. Säyapa-Mädhava: Sarva-darsana- M Ed. with an orig. 
comm. by Mahamahopadhyaya Vasudeu ri Abhyankar. (Prä- 
rei nivedanam: Sripäda Krena Bilvävalikara [Belvalkar)). 
1 

The Punjab Sanskrit Series or Collection of rare and unpublished 
Sanskrit works. No. 1. Lahore: Punjab Skr. Book Depot 1921. Eb 1304. 

1. [Brhaspati:] Bärhaspatya-sütram arthät Bärhaspatya-arthasä- 
stram. Brihaspati Sutra or the science of politics acc. to the school 
of Brihaspati ed. with an introd. and engl. tranal. by Frederick] 
Wlilliam] Thomas. The Devanagari text from his ed. 
(in roman script) with introd. remarks and indexes by Bhagavad 
Datta. 1021. ((Hemehandra Joshi.)) 

Vishvanath [Vi$vanätha] Balkrishna Shastri Joshi: Alphebetical Index 
of words oceurring in the Aitareya Brahmanam compiled and edited. 
Bombay: Gov. Central Book Depöt 1916. ((Bhandarkar Or. Res. 
Inst.)) Eb 1877. 
(Amaru:) Die hundert Strophen des Amaru. Aus dem Sanskrit metrisch 
übersetzt von Friedrich Rückert. Nach der Has. der Preuß. Staatbibliothek 
herausg. von Johannes Nobel. Hannover: Lafsire ‘1925. Kane) 

185. 


[Mt Bildnis Rückerts und 4 Tafeln in Lichtdruck nach ind. Mi- 
niaturen und je einer Seite Faksimile von Rückerts Hs. und seiner 
Textvorlage von 1808.] 

Vaidya, P. L.: Etudes sur Äryadeva et son Catuhtateka, chapitres 
VII-XVI. Paris: Geuthner 1928. ((Notgem.)) Eb 2221/500. 
(Introduction. Texte du Catuhäataka:. Tibetain-Sanserit. Tra- 
duction frangaise. Vocabulaire Tibstain-Sanserit.) 
Bädaräyana: The Brahma-sütras with the comment of Saükarächärys 
chapter U, Quarter I. Ed. in the orig. Skr., with notes and engl. transl. 
by Shripad Krishna Belvalkar. Poona: Or. Book-supplying Comp. 1923. 
((Verf.)) Eb 2232/200. 
Budhasvämin: Brhbat-kathä glokasamgraha. (1. 2) Texte Sanskrit 

bli6 pour la 1. fois aveo des notes orit. et explic. et accomp. d'une 
traduction frangaise par Päliz Lacdte. Paris: Toon 1008 = 36 IE. 


Sem.)) 2449/500. 
1. Texte Sanskrit. 1/9,-10/17, 18/20. 
2. Traduction. 1/9, 10/17, 18/20. A 
[Candesvara:] The Räjanlti-ratnäkara by Chandesvara. Ed. by Kashi- 
Prasad Jayaswal. Patna: Bihar and Orissa Research Soc.1924. goRe) 
° Eb 2469. 
(Kälidäsa:) The Seasons esgetieeg a descriptive poem by Cälidäs 
in the original Sanscrit. älteste ind. Druck eines Sanskrittextes 
in Faksimile mit einem Geleitwort neu herausg. von Herman Kreyenborg. 
Hannover: Lafaire 1924. ((Preuß. Staatsbibl, Berlin.)) Eb 2937. 
Hari Chand, Sästri: Kälidäsa et V’art postique de l’Inde (Alankära- 
Sästra). [Thöse, lettres, Paris.] Paris: Champion 1917. ((Or. Sem.)) 
-  Eb 2973. 


Mammafa: Kävyaprakäfe. With the Sanskrit comm. Bälabodhinf 
by the late Vamanacharya bin Ramabhatta Jhalakikar. 4. edition ed. by 
Ragkunath Damodar Karmarkar. Poona: Bhandarkar Or. Res. Inst. 1921. 
((T.)) Eb 3157/30. 
(Närada:) The Gospel of love. Närada bhakti sutras. (Text and trans- 
lation.] Madras: Ganesh 1924. (The Indian Renaissance Libr. Series 3.) 
((Or. Jem.)) Eb 3227 
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The Serpent Power being the Shaf-chakra-nirlpaya [Pürmänanda- 
ritattvacintämapi, Ausz.] and Pädukä-panchaka. Two works on Laya 
Yoga, transl. from the krit, with introd. and comm. by Arthur 
Avalon. 2. rev. ed. Madras:Ganesh 194. ((Übers.)) Eb 3542/13. 
(Vasubandhu:) L’Abbidharmakoda de Vasubandhu traduit et annots 
par Zouis de La Vall&s Poussin. Chap. 1/2, 4, 5/6. Paris: Geuthner 1923— 
25. (Societ# Belge d’&tudes orientales.) ((Or. Sem.)) Eb 369. 
1/2. 1923. 4 10924. 5/6. 1925. 
[3. noch nicht erschienen. ] 
Vignu-puränam sa-tikam (Ratnagarbha-bhatfäcärya-viracite Vaigne- 
väküta-candrikä). Bombay Saka 1824. quer-8°. (on Sem.) 
öl. 
Samyutta-nikäya. Die in Gruppen geordnete Sammlı aus dem 
Pali.Kanon der Buddhisten zum erstenmal ins Deutsche übertr. von 
Wilhelm Geiger. Bd. 2. München-Neubiberg: Schloß 1925. ((Übers.)} 
Eb 4524. 
[Pravarasena:] Rävanavaha oder Setubandha. Präkrt und deutsch 
herausg. von Siegfried Goldschmidt. Mit e. Wortindex von Paul Gold- 
schmidt und dem Hrsg. Straßburg: Trübner 1880/84. Lief. 1, 2. ((Or. 
Sem.)) Eb 4734. 40, 
Anderson, J[ames] Dfrummond]: A Manual of the Bengali langunge. 
Cambridge: la a 1920. (Cambridge Guides to modern languages.) 
((Or. Sem.)) 2b .... 
Puran Singh: The Story of Swami Rama, the poet monk of the Punjab. 
Madras: Ganesh 1924. ((Or. Sem.)) DE 
"Abdull-Latif, Sayyid: The Influence of english literature on Urdu 
literature (with a preliminary survey of the rise and growth of the latter). 
(Phil. Diss, London, 1924.) London: Forster Groom & Co. 1924. ((Or. 
Sem.)) Eb.... 
Jhaveri, Krishnalal Mohanlal: Milestones in Gujarati literature. (Bom- 
bay) 1914. ((Verf.)) 2... 
Jhaveri, Krishnalal Mohanlal: Further Milestones in Gujarati lite- 
rature. (Bombay) 1924. {(Verf.)} Be 
(Lalla:) The Word of Lalla the prophetess being the sayings of Lal 
Ded or Lal Diddi of Kashmir (Granny Lal) known also as Laleshwari, 
Lalla Yogishwari and Lalishri, between 1300 and 1400 A. D. Done 
into English verse from tlıe Lalla-vakyani or Lal-Wakhi and annotated 
by Sir Richard Carnac Temple. Cambridge: Univ. Press 19%. = ((Not- 
gem.)) .... 
Perera, H. 8. and Daniel Jones: A colloquial Sinhalese Reader in 
jonetic transcription (with an introd. on the phoneties of Sinhalese). 
'hester: Univ. Press 1919, ((Or. Sem.)) BE: 
Pithawalla, Maneck: Daily dips into Avesta [Avesta, Ausz.].. Karachi 
1924. ((Trustees of the Parsee Punchayet Funds.)) Ec 39%. 
[Avesta-Text (30 songs) in Gujarati-Schrift mit gegenüberstehender 
in Gujarati und Englisch; versch. Anhänge.) 
Meillet, A[ntoine]: Grammaire du Vieux Perse. Paris: Guilmoto 1915. 
(Collection linguistique publide sous la dir. de A. Meillet Nr. IL)  ((Or- 
Eco 897. 


Sem.)) 
Horn, Paul: Die mittelpersische Literatur. (SA.: Die Kultur der Gegen- 
wart L 7: Die oriental. Literaturen.) [Leipzig 1906.] Ee 90. 


Rosen, Friedrich: Shumä Färs! härf mlzänld? (Sprechen Sie Persisch ?) 
Neupersischer Sprachführer für die Reise und zum Selbstuntericht, 
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enthaltend eine kurze Grammatik, Wörtersammlung, Gespräche und 
Lesestücke. 3. verb. Auflage. Berlin: Dümmler 1925. (Kochs Sprach- 


führer Nr. 19.) ((Vert.)) Ee 1516%. 
Jäsimf, Ra$ld: Ahwäl-i Ibn Jemfn. Tahrän: Mub. Ramadänt 1303. 
((Or. Sem.)) Eo 1971/200. 


Ishql [I$qi], Syed Mirzädeh: Rastäkhiz (or the Resurrection of the 
[> of Irän among the ruins of Madärin), Translated from Persian 
by Irach J. 8. Taraporewala. Caloutta: Univ. Press. (SA.: Caleutta 
Review.) ((Trustees of the Parsee Punchayet Funda.))_ Ee 1983/820. 
[Singspiel eines jungen pers. Dichters, f 30. Juli 1924.] 
Bam Husain:] Räs-o-Niäs. Der Seele Sehnen und Verlangen. 
i von H. Kazemzadeh. Berlin-Wilm.: Iranschähr 1924. ((Verf.)) 
= Eco 1984/30. 
Muhammad: Gild-i duwwam az kitäb-i Düstdärän-i bafar muhtagart 
a2 sawänih ‘amr ba’di zanän [usw.]. Berlin-Charlottenburg: Kaviani 1343. 
((Verl.)) Ee 2080. 
Sa’di:] Der Ratgeber für den Umgang mit Menschen, achtes Buch des 
ulistan nebst einigen anderen Stücken von Muslih ed din Saadi aus 
Schiras 11891291. Aus dem Pers. übertragen von Friedrich Rosen. 
Berlin: Stilke 1921. ((Übers.)) Eo 2323. 
(Anhang: Einlı zu Saadis Gulistan. Vorrede und Widmung 
zum G. Einige Erzählungen aus dem G. Ein Lied aus Saadis Diwan. 
Einzelne Verse von Saadi. Schlaßwort zum G.) 
Horn, Paul: Die neupersische Literatur. (SA.: Die Kultur der Gegen- 
wart I. 7: Die orientel. Literaturen.) [Leipzig 1906.) Eo 2491. 
Jerdine, R. F.: Bahdinan Kurmanji. A grammar of the Kurmanji 
of the Kurds of Mosul division and surrounding distriets of Kurdistan. 
Baghdad: Gov. Press 1922. ((Notgem.)) Ee 2718. 
(Enthält auch ein English-Kurmanji vocabulary.] 
Albers, A. Christina: Yogmaya and other dramatie posms. Calentta 
7 
(Yogmaya. acts. — Opoorani the queen. y for 
children in 3 aets. — The Mermaid’s Dream. en — The Moon- 


maiden.) 
Albers, A. Christina: Himalayan Whispers. Caleutta [ca. 1923]. 
{(Verf.)) Ef 918/25. 


(Himalayan Whispers. — Miscellaneous Poems.) 
Albers, A. Christina: [Sammelband] Nurjahan. — Savitri. A dramatio 
poem in five acts. — Damayanti. A dramatic poem in five acts, — The 
great Drought. A dramatic poem in three acts. (SA.: Calcutta Review 
1923.) ((Verf.)) Ef 918/30. 
Albers, A. Christina: Harischandra (A dramatie poem in 7 acts; after 
& tale in the Mahabharat). (SA.: Caloutta Review, Febr. 1925.) ((Verf.) 
Et 918/35.) 
Allbers]‘ A. C{hristina]: Ancient Tales of Hindustan. (Caleutta: author 
[1925).) ((Verf.)) E£ 918/40. 
(Sree Krishna. — Druva or the legend of the pole star. — 
— The throne of Vikramaditya. — Eckaloba.) 
Manegat, Luis G.: Kaddur el loco. Leyenda ärabe granadina. Docu- 
mentaciön arqueolögica de Macario Golferichs. (Iuströ Juan Carrera.) 
Barcelona: Thomas 1920 (1921). (Las Leyendas del Islam.) {(Not- 
gem.)) Eh 743. 4%. 
rag JLulio] Nath.]: Die Sreniierg im Tocharischen a A). 
: Festkrift tillägnad Hugo Pipping pä hans sextiodrsdag 5. Nov. 
1924.) (Wert) ° Em 220. 


xVI 


14678. 


14679. 
14680. 


14681. 
14682. 
14883. 
14684. 


14685. 


14686. 


14688. 
14689. 


1469. 


14691. 


"14692. 


Bibliotheksberich 


Reuter, Julio] N[ath.]: Bemerkungen über die neuen Lautzeichen im 
Tocharischen. (SA.: Studia orientelia ed. Soc. Or. Fennica. L Com- 
mentationes in honorem Knut Tallqvist. Helsingforsiae 1925 Ve 
m 
Jacob, Georg: Deutsch Türkisches Aushilfe-Vokabular für Marine und 
Krankenschwestern. Hamburg: Meißner 1916. ((Or. Sem.)) Fa 2485. 
'Bägl] Bäk’ts Diwän ghazalijjät nach den Hess. von Leiden, Leipzig, 
Bil u. Wien herausg. von Rudolf Dvoräk. Bad. (1), 2. Leiden: 
Brill 1908-11. ((Or. Sem.)) Fa 2638. 
Ekrem, Regsizäde müd: Muhsin Bey jähod $ä'irlykin hazIn bir 
netigesi en St 1305. ((Or. Sem.)) Fa 2693/40. 
Ekrem, Regkizäde Mahmild: NäXiz. [Übersetzungen aus d. Franz.]. 
Stambul 1302. ((Or. Sem.)) Fa 2693/60. 
Ekrem, Refä’izäde Mahmüd: Peimurde, [Gedichte u. Prosa.] Stambul 
1311. ((Or. Sem.)) Fa 2693/60. 
Ekrem, Ref&izäde Mahmüd: Semsä. [Erz.] Stambul 1318. ((Or. 
Sem.)) Fa 2693/75. 
Ekrem, "izäde müd: Tagdir elhän. Edkijä-i Subbän-i ude- 
bädan a aafeide Tabie Bey Efendinin „Elhän“ ismindeki bir 


megmu’a-i a$'ärı haggynda ba’d mufäls’ät edebijeji häwydur. [Satiren.] 
Stambul 1802. .  ((Or. Sem.)) Fa 2693/90. 
Ekrem, Refs’izäde Mahmüd: Tagridät. Stambul 1314. Or. Sem.)) 
vom, Rage un Ei P\ 2698/100. 

. Grogdr, Cihrä’il: Sadäi haklkat. Stambul 1352. Fa 2753/500 
Imämzäde: Sarh durr-i jektä. (Stambul) 1316. Fa 2812/600. 


TäXköprügäde “Igäm-ad-din, Abü’l Hair Ahmed b. Muglih-ad-din 
Mustafü: >iq an Nu'mänija fi ‘ulamä” ad-daula al"Otmänija [in 
türk. Übers. von] Mehmed el-Mejdi. Stambul 1269, ((Or. Sem.)) 
5 Fa 3040/8600. 4°. 
Urkunden, Deutsche Übersetzungen türkischer, herausgegeben von 
der Doktor-Hermann-Thorning-Gedächtnis-Stiftung durch das Orienta- 
lische Seminar zu Kiel. (Vorw.: Georg Jacob.) Heft 1—7. Kiel: Mühlau 
1919 —22. ((Or. Sem.)) . Fa 3056. 
1. 15 Schreiben Mustafas, des großen Paschas von Ofen. 1919. 
:2. 23 Schreiben Mustafas, des großen Paschas von Ofen. 1919. 
3. J. Beiträge zum osmanischen Geldwesen. II. Weitere Mitteilungen 
aus dem Kodex der Wiener Konsular-Akademie Nr. 137. 1919. 
4. I. Stambuler Urkunden, meist auf Bauweseh und Polizei bezüglich. 
IL Urkunden aus-Ungarn. 1920. ’ 
5. Urkunden zur Baugeschichte, Wirtschaftskunde und Verwaltung 
des Osmanischen Reiches im 16. Jahrhundert. 1920. 
6, ke Chatt-i-humajune Murad IV. — IL Wüstenluchse von den 
'ersern schon in älterer Zeit zur Jagd abgerichtet. — UL Ein 
Türkensäbel aus dem Jahre 1545/6 mit den Namen der Sieben- 
schläfer. — IV. Hinweis auf bei Tabari.) 1921. 
T. ee iegsier, eschichte. Kunstgeschichtliches. Index. 
1 
Bibliotheca africana ethnologica linguistica herausg. von Albert Drezel. 
Bd. 1. Innsbruck: F. Rauch 1924/25. ((T.)) Fa 5, 
Westermann, Diedrich: Die Sprache der Guang in Togo und auf der 
Goldküste und fünf andere Togosprachen. Berlin: D. Reimer -1922, 
((Vert.)) Fa 812. 
(Ahl$ — Tobote — Akasele — Gurma — Bargu — Guang.) 


14693. 
1469. 
14695. 


14696. 


14697. 


14698. 


1469. 


14700. 


14701. 


14702. 


14703. 


14704. 


14705. 


14706. 


14707. 


Bibliotheksbericht XVII 


Westermann, Diedrich: Grammatik der Ewe-Sprache. Berlin: D. Rei- 


mer 1907. ((Verf.)) Fa 009. 
Kanthirava [Kanares. Wochenblatt]. Vol. 5, Nr. 41-52; 6, Nr. 1-16. 
Mangalore 1924. ((E. Hultzsch.)) Fe 194. 2%. 


(Madär:) Nägür-Miräp-Sähibu ändavar avargal Tiruk-Käranaceingärak- 
kummi. Modura-kavi Madärup-Pulavar-avargaläl iyattiyadu, Mubam- 
madup-Pulavar-avargaläl parißödittu. Kari 1 1298, tädu-v. (1876). 
((Or. Sem.)) Fe 520. 
Visvanatha Pillai, V.: A Dietionary Tamil and English (comprising 
chiefly High Tamil words) revised and enlarged. 4. ed. Madras: Madras 


School Book and Lit. Soc. 1921. ((Or. Sem.)) Fe 620. 
Couling, Samuel: The Eneyelopaedia sinica. London: Oxford Univ. 
Press. 1917. ((Notgem.)) Ft 33. 4°. 


Couvreur, Sföraphin], 8. J: Dictionnaire olassique de la langue chi- 
noise suivant l’ordre alphabötique de la prononeistion. 3. &d. Ho-kien- 
fou: Mission Cath. 1911. ((Notgem.)) Fi 187°. 40, 
Rüdenberg, Werner: Chinesisch-dentsches Wörterbuch. 6400 Schrift- 
zeichen mit ihren Einzelbedeutungen und den gebräuchlichsten Zu- 
sammensetzungen. Hamburg: Friederichsen 1924. ((R.)) Ff 334. 4. 
Chin-ling-te-hsttch-t'u-chukunn.ch’ang.Kan-tri-chung. University of 
Nanking- Publications of the Library. Number one. Nanking me NED 


1. Chung-kuo-nung-shu-mu-lu-hui-pien Mao-Yung-pien. Bibliogra- 
phy of Chinese literature on agrieulture. Compiled by Mao Yung. 
(Pref.: Harry Clemons; chin. introd.: Han Kuo-chun.) 1924. 

((K’ung-fu-tzü:] Ch’un-ch‘iu tso-chuan.) Teh’ouen ts’iou et Tso 
tchouan. Texte chineis aveo traduction franı par Fr. 8. Cowvreur 


8. J. Tome 1-3. Ho-kien-fou 1914. ((Notgem.))} Ft 608, 
ed Wieger, Lson, 8. J.: Taoisme. Tome 1. 2 (Hien-hien 
Ho-kien-fou)) 1911-18. ((Or. Sem.)) Ff 62. 


1. Bibliographie generale. 1911. . 

1. Le Canon [Patrologie]. 2. Les Index officiels et prives. 

2. Les Päres du systäme Taolste: Lao-tzeu, Lie-tzeu, Tehoang-tzew 
Texte revu sur les anciennes dditions taolstes traduit d’apr&s les 
commentasires et la tradition taoistes. 1913. 

Armstrong, Lilias E. and Pe Maung Tin: A Burmese phonetice Reader 
with english translations. London: Univ. of London Press 1925. (The 


London Phonetic Readers.) ((Or. Sem.)) , Ft 23027. 
Maspero, Georges: Grammaire de la langue Khmäre (Cam) h 
Paris: (Leroux) 1015. ((Or. Sem.) ‘ zum) 


daumees publis sous le patronage de I’Ecole Frängaise d’Extröme- 
ient. 

Batchelor, John: Uwepekere or Ainu fireside stories. As told by one 
of themselves. Translated. Tokyo: Kyobunkan (1924). 10 Dem) 


[Text und Übersetzung.] 

Cosquin, Emmanuel: Etudes folkloriques. Recherches sur les migra- 
tions des contes populaires et leur point de depart. Paris: Champion 
1922. ((Notgem.)) G 48/10. 
Cosquin, Emmanuel: Les Contes indiens et l’oceident. Petites mono- 
gropbin folkloriques ä& propos de contes maures recueillis a Blida par 

(J.) Desparmet. Ouyrage posthume. Paris: Champion 1922, ((Not- 
gen.))e G 48/20. 


Zeitschrift d. Deutsch. Morgenl. Ges, Neue Folge Band IV (Band 79). I 


14708. Veröffentlichungen des Forschungsinstitutes für vergleichende Re- 
an der Universität Leipzig. Herausg. von Hans Haas. 


‚e 1] Nr. 10. Lepeig: Hinrichs 1924. ((R.) Ha 10. 

I. 10. Wach, Joachim ru zu ihrer 
‚eoretise) Grundlegung. 

Die Emanzipation der Rw. Die Auade ie Ar. (ar. = Rw. (Rw. und 

nelogie) Die Einteilung der Rw. te.) 


Die Methode der Rw. (Rw. und Rn ann Systematische 

Rw.) Anh.: Über den Psychologismus in der Rw.) 
14709. Richter, Julius: ‚Die Beiigisumn der Volke München, Berlin: R. Olden- 
bourg 1928. [Reimanns Weltgeschichte Bd.1.]  ((R.)) Ha 203. 


14710. Underhill, Er. Mysticism. A study in the nature and development 
of man’s pn pe 10. ed. London: Methuen (1923). 


((Notgem.)) Ha 297. 
14711. Underhill, Evelyn: The Essentials of mysticism and other essays. 
London, Toronto: Dent 1920. ((Notgem.)) Ha 297/20. 


14712. Dussaud, Rens: Les Origines canandennes du sacrifice isradlite. (Re- 
vision compl. de: Le Sacrifice en Isra@öl et chez les Phöniciens.) Paris: 
Leroux 1921. ((Notgem.)) Hb 493. 

14713. Asin Palacios, Miguel: Abenmasarra y su escuela. ÖOrigenes de la filo- 
sofia hispano-musulmana. (Discurso de ingreso en la R. Acad. de Ciencias 
Morales y Politicas,) Madrid 1914: Impr. Iberics. ((Or. Sem.)) 

Hb 668, 4°, 

14714. Goldziher, Ignaz: Vorlesungen über den Islam. 2. umgearb. Aufl. 
von Franz Babinger. Mit einem Geleitwort von C[arl] Hleinrich] Becker. 
Heidelberg: Winter 1925. (Religionswissenschaftliche ek. Bd. 1.) 

((Or. Sem.)) Hb 763/20. 

14715. Guillaume, Alfred: The Traditions of Islam. An Introduction to the 
study of the Hadith literature. Oxford: Clarendon Press 1924. rel) 


14716. Macdonald, Duncan ın Bllack]: Development of Muslim theology, juris- 
prudence and constitutional theory. New York: Soribner. 1909. (The 


Semitio Series 9.) ((Or. Sem.)) Hb 860/15. 

14717. Macdonald, Duncan Black: The religious Attitude and life in Islam, 
the Haskell Lectures on comparative religion delivered before 

the Univ. of Chicago in 1906. (2. impr.) Chicago: Un. of Chicago Press 
(1912). ((Or. Sem.)) Hb 860/25. 

14718. Dürr, Lorenz: Ursprung und Ausbau der israelitisch-jüdischen Heilands- 
erwartung. Ein zur Theologie des Alten Testamentes. Berlin: 


Schwetschke 1925. ((R.)) Hb 1179. 
14710. The Religious Life of India. Ed. by J[ohn] Nlicol] Farquhar and 
Nicol Macnicol. (1.—5.) Calcutta: Association ; London: Mikford 
1918—25. ((1—4: Or. Sem.; 5: R.)) Hb 1831. 
1. WaIraRe2d; Henry: The Village Gods of South India. 2. ed. 

rev. 


2. Walter, Hloward] A Almold]: The Ahmadiya movement. 1918. 
3. Briggs, Geo[rge]) W.: The Chamärs. 
4. Underhill, M. M.: The Hindu Religions x Year. 1921. 
5. Kennedy, Melville T.: The Chaitanya movement. A study of 
the Vaishnavism of Bengal. 1925. 
14720. Caland, Wfillem]: Altindischer Abnencult. Das Gräddha nach den 
verschiedenen Schulen mit Benui handschriftlicher Quellen dar- 
gestellt. Leiden: Brill 1899. ((Or. Sem.)) »  Hb 2216, 


. 


14721. 


14722. 


14723, 


14724. 


14725, 


14726. 


14727. 
14728. 
14729. 


14730. 


14731. 
14732. 


14733. 


14734. 


14735. 


14736. 


Bibliotheksbericht XIX 


Macauliffe, Max Arthur: The Sikh religion, its gurus, saored writings 
and authore. Vol. 1—6. Oxford: Clarendon Press 1909. (iotgem) 


La Vall6e Poussin, Lfouis] de: The Way to Nirväna. Six leotures 
on ancient Buddhism as a discipline of salvation. Hibbert Lectures, 
Manchester College, Oxford, Febr.—April 1916. Cambridge: Univ. Press 
1917. ((Or. Sem.)) Hb 2523/40. 


Wieger, Lion, 8. J.: Histoire des eroyances religieuses et des opinions 
pilonopbiqus en Chine depuis V’origine, jusqu’ & nos jours. 2. &d. augm. 

ien-hien 1922. ((Notgem.)) Hb 3400 ®, 
Casanowiez, Immanuel] M[oses] The dragon god (Dai-ja) in Idzumo, 
Japan. (A japanese tale.) Washington: Smithsonian Inst. 1925. (No. 2587. 
From the Proc. of the US. National Museum. Vol. 67.) «OB, Halle) 


Epistula Apostolorum. Nach dem äthiopischen und koptischen Texte 
heraı ‚ben von Hugo Duensing. Bonn: Marcus u. Weber 1925. 
(Kleine Texte für Vorlesungen u. Übungen 152.) ((R.)) Ib 761. 
(Kurze Einl, p ie Übersetzung mit Anm.] r 
(Lucas; bulgar. Zigeuner-Dinlekt.] E devleskoro sfjato il e Isus-Xristös- 
koro dzlip6 thai merib& e sfjatone Luköstar. (The Gospel of St. Luke 
in Bulgarian Romany.) London: Brit. a. Foreign Bible Soc. 1912. ((Or. 
Sem.)) Ib 1954. 
British School of Archaeology in Jerusalem. Annual Report 1-4, 
1920-1923. London 1921—24. ((T.)) Io 2294. 
British School of Archaeology in Jerusalem. Bulletin No. 1-5. Lon- 
don 1922—24. (7) Io 2294/5. 
British School of Archaeology in Jerusalem. Supplomentary Papers. 
1-2. London 1923—24. (T.)) © 2294/10. 
1. Mayer, L{eo] A.: Index of Hittite names. Sestion A. Geographical. 
Part I. Collated and edited in collaboration with the Direotor 
[John Garstang] with notes by John Garstang. 1923. 
2. Creswell, K. A. C.: The Origin of the plen ‘of the dome of the 
rock (at Jerusalem). 1924. 
Burkitt, Ffrancis] C{rawfurd]: The Religion of the Manichees. Cam- 
un Tor: Press 1925. (Donnellan Lectures for 1924. Trinity College, 


} ((Or. Sem.)) Jo 36. 
Bulletin of the Palestine Economic Society. No. 2—4. Tel-Aviv (Jaffa) 
1922-24 [engl. u. hebr.]. ((T.)) K 128]. 


Milliot, Louis: Les Terres Collectives (Bläd Djemä’ä). Etude de lögis- 
lation marocaine. Paris: Leroux 1922. K 450. 
Roberts, Robert: The social Laws of the Qorän. Considered, and 
compared with those of the Hebrew and other ancient codes. London: 
Williams and Norgate 1925. ((Notgem.)) K 480. 
Rühl, Alfred: Vom Wirtschaftageist im Orient. Leipzig: Quelle & Meyer 
1925. ((Or. Sern.)) K 488. 
(Algerien als Beispiel oriental. Wirtschaftsgeistes.) 
Banerjea, Pramathanath: Publie Administration in Ancient India. 
A thesis approved by the University of London for the degree of D. Sc. 
Eeon. London: Macmillan 1916. ((Notgem.)) K 579. 
[Census of India, 1921.] East India (Census 1921). Tables giving 
the main Statistics of the Census of the Indian Empire of 1921, with 
& brief explanatory note. Cxad. 2004. London: H.M. 8.0.1923.  ((Or- 
Sem.)s K 59/20. 
. II® 


xx Bibliothekaberich 


14797. Ilbert, Sir Courtenay: The Government of India being a digest of the 
statute law relating thereto with historical introd. and expl. matter. 


3. ed. Oxford: Clarendon Press 1915. ((Notgem.)) ‚K 643°, 
[Angeb.:] Supplement. Table of comparison between Digest and 
the Act. 1916 


14738. Bal Krishna: Commercial Relations between India and England (1601 

3 to 1757). London: Routledge 1924. (Studies in economics and political 

science. Ed. by the Director of the London School of Economics and 

Political Science. No. 67.) ((Notgem.)) K 658, 

14739. Mookerji, ya, aele 7 engem in u 
India. With forword [First] Marquess of Orewe. 

rev. a. enl. Oxford: Olarendon Press 19%.  ((Notgem.)) K.679/20. 

14740. Nüg, Kälidäs: Les Thöories diplomatiques de l’Inde ancienne et l’Artha- 

gästra. [Thäse de lettres, Paris.] Paris: Jouve [übergekl.:] Maisonneuve 


1923. ((Or. Sem.)) K 687. 
14741. Dasgupta, Surendranath: A History of Indian philosophy. Vol. 1. 
Cambridge: Univ. Press 1022. ((Notgem.)) L 500. 


1. [Veda, Upanisad, Buddh., Jaina, Sämkhya-Yoga, Nyäya-Vaide- 
A Mimämsä, Sanıkara school of Vedänte-] 
14742. Ghose, Barindra Kumar: The Truth of life. Madras: Ganesan 1922. 


L 512. 
14743. Heimann, : Zur Struktur des indischen Denkens. (SA.: Kant- 
studien Bd. 30, 1/2 [1925).) ((Verf.)) L 518. 


14744. Keith, Arthur Berriedale: Indian Logic and atomism. An exposition 
of the Nyäya and Vaigegika systems. Oxford: Clarendon Press 1921. 
((Notgem.)) L 530. 

14745. Radhakrishnan, S.: Indian Philosophy. Voll. London: Allen & 
Unwin; New York: Macmillan (1923). (Library of Philosophy. Ed. by 
J. H. Muirhead.) ((Notgem.)) L 558. 

14746. Radhakrishnan, S.: The Philosoph; She ur: With a foreword 
by Rabindranath Tagore and an Tatzod. by Edmond Holmes. London: 


Allen & Unwin; New York: Maomillan (1924). ((Notgem.)) 

L 558/15. 

14747. Daji, J. K.: Parsi Education. (Bomhay o. J.) ((Trustees of the 
Parsee Punchayet Funds.)) L 592. 


14748. Hu Shih (Suh Hu): The Development of the logical method in aneient 
China, Shanghai: Oriental Book Comp. 1922. ((Notgem.)) L 608. 
14749. Paruck, Furdoonjee D. J.: Sasanian Coins. (Foreword: D. B. ‚Spooner.) 
Bombay: The Times Press [übergekl.:) London: Luzao 1924. {{R.)) 


Mb 975. 4°, 
14750. Schroeder, Albert: Dai nam hön t& ds luc. Annam. Etudes numisma- 
tiques. [1.2] Paris: Leroux 1905. {(Or. Sem.)) Mb 1208. 


1. Texte. 2. Planches, 


14751. The Eothen Series. L II. Lontion: Luzac 1921. {(Notgem.)) Na3. 
. 1. Gadd, Ofbarien] J[oseph]: The early dynasties of Sumer and 


2. Smith, Sidney: The first Campaign of Sennacherib, king of Assy- 
ria, B. C. 705-681. The ian text ed. with iteration, 
transl, and notes. 1921. ua 5 
14752. Annals of archaeology and anthropology issued by the Instituto of 
Archaeology. Vol. 1—12. Liverpool: Univ. Press 1908-25. * ((T.)) 
r s 9/100. 


14753. 


14754. 


14755. 


14756. 


14757. 


14758. 
14759. 


14760. 


14761. 


14762. 


14763. 


Bibliotheksbericht XXI 


Weltgeschichte in gemeinverständlicher Darstellung herausgegeben 
von LudoMoritz Hartmann. Teill. Gotha-Stuttgart: F. A. Pe art: 
a 94. 

1. Einleitung und Geschichte des alten Orients. Von E(rwin) Hanslik, 
Eimerich) Kohn, E(rnst) G{eorg) Klauber } und Carl) F{riedrich) 
Lehmann-Haupt. 3. erw. u. veränd. Aufl. 1925. ((R.)) 


Histoire du Monde publise sous la direction de Z{ugine) Cavaignac. 

Tome 3. Paris: E. de Boccard 1924. ((Or. Sem.)) Na 98/200. 

3. La Valle Poussin, Lfouis] de: Indo-europsens et Indo-iraniens. 

L’Inde jusque vers 300 av. J.-C. 1924. 

(Langues i:-o, — Indo-europdens. — Indo-iraniens ou Aryens. 

— Notions sur l’ethnogr. de !’Inde. — Remarques sur les castes 

et les classes. — Rem. sur l’hist. des langues äryennes de !’Inde. 

— Fhits historiques ou semi-hist. — Hist. des eroyances et des 
speculations du Veda au Bouddhisme.) 


Murray, Maıgaret Alioe: The Tomb of Two Brothers. (With contribu- 
tions by John Cameron; Paul Haas, H. B. Dizon and E. Linder; Thomas 
W.Fox; and Julius Hübner) Manchester: Sherratt & Hughes 1910.. 
(The Manchester Museum. Publication 68.) Nb 161. $ 
Pridik, Alexander: Mut-em-wija die Mutter Amenhoteps (Amenophis’) 
II. Dorpat 1924. (Acta et Commentationes Univ. Dorpatensis B V. 2.) 
((Verf.)) Nb 192/20. 


Pridik, Alexander: Der Mitregent des Königs Ptolemaios IT Philodel- 
phos, Dorpat 1924. (Acta et Commentationes Univ. Dorpatensis B V. 3.) 
((Verf.)) Nb 192/23. 


Olmstead, Aflbert] Tfen Eyck]: History of Assyria. New York, Lon- 
don: Seribner 1923. ((Notgem.)) Ne 156. 
Speleers, Louis: Le Costume oriental ancien. Bruxelles 1923. ((Not- 
gem.)) No 221. 
Gabrieli Gi : Italia Judaica. Saggio d’una bibliografia storiea 
® Scheclngie degli Ebrei d’ltalia. Roma: Fondasione Leonardo 1924. 
(Guide bibliografiche 19.) {(Or. Sem.)) Nd 198. 


Kittel, Rudolf: Geschichte des Volkes Israel. Bd. 1,2. Stuttgart/Gotha: 
F. A. Perthes 1923—25. (Handbücher der alten Geschichte. Serie 1 
Abt 3.) ((Or, Sem.)) Nd 3298. 
1. Palästine in der Urzeit. Das Werden des Volkes. Geschichte der 
Zeit bis zum Tode Josuas. 5. u. 6. umgearb. Aufl. 1923. 
2. Das Volk in Kanaan. Geschichte der Zeit bis zum babylonischen 
Exil. 6. umgearb. Aufl. 1925. 


Muckle, Friedrich: Der Geist der jüdischen Kultur und das Abendland. 
Wien: Rikola-Verlag 1923. ((Bibl. Warburg in Hamburg; 3d 
(Einl.: Geschichtsphilos. Grundsätze. — Zwei Symbole: Goethes 
Faust. Zerathushtra. — Vom Geiste der indischen und babylon. 
Kultur. — Der Geist der jüd. Kultur: Die Kultur in der Wüste. 
Die Kultur in Kanaan. Die Auflösung der Heldenzeit. Das Zeitalter 
der Propheten. Das Zeitalter der Zivilisation. — Vorbereitung einer 
neuen Kultur. Der Sieg der neuen Kultur: Das Christentum, — 
Die jüdische Kultur als terscheinung. — Die jüdische Kultur 
und das Abendland.) 
Annuaire du Monde musulman statistique, historique, social et &oono- 
miqug Redig6 par Z{owis] Massignon. Annde 1. 1923. Aveo pröfaco 
de A. Le Ohdtelier. Paris: Leroux [1924]. ((Notgem.)) Ne 10/8. 


Axu Bibliotheksbericht 


Jaussen et Savignac: Mission arch6ologique en Arabie. Vol. (I); 
a IL, Suppl, Atlas; TIL, Atlas. Paris: Leroux 1909; (II#.:) Paris: Geuthner 
1914—22. ((Notgem.)) Ne 260. 4°. 
1. De Jerusalem au Hedjaz, Mödain-Saleh. 1909. 
2. El-Ela, d’Hegra & Teims, Harrah de Tebouk. Texte; Atlas. 1914. 
2. Suppl. Coutumes (de la tribu arabe) des Fugarä. 1914 (paru en 


1920). 
3. Les chäteaux arabes de Qeseir ‘Amra, Haränch et Tüba. Texte; 
Atlas. 1922. 
14765. Marty, Paul: (Oeuvres. XIL) Paris: Leroux 1922, (ONotgem.)) 
e 


12. Etudes sur l’Islam en Cöte d’Ivoire. 1922, 


14766. Quarterly, The Indian Historical. (Edited by Narendra Nath Law.) 
Vol.1, No.1, 2. Caleutta: Oriental Press 1925. ((T.)) Nt 16. 


14767. Abbott, J.: Sind. A re-interpretation of the unhappy valley. Lon- 
don [usw.]: Milford 1924 (Published for the Univ. of Bombay.) Kr 
t 


14768. Dodwell, Henry: Dupleix and Clive. The beginning of empire. London: 


Methuen (1920). ((Notgem.)) Nf 81 
14769. Gandhi, Mahstma handas Karamchand]: A Guide to Health. 
Translated from the i by 4. Rama Iyer Madras: Ganesan 1922. 
Nf 134/400. 
(2. ed. rev.) 
N Wiedergabe nach einer von zwei 
14770. The Illustrated London News. Vol. 165, Nr. 4457-59. 20. Sopt.— 
4. Oct. 1924. ((Or. Sem.)) N£ 266/190. 2°, 


(Sir John Marshall: First light on a long-forgotten coivilisation: 
new discoveries of an unknown prehistoric past in India. — Prof. 
4A.H.Sayce on the remarkable discoveries in India. — CO. J. Gadd 
and Sidney Smith: The new links between Indian and Babylonian 
eivilisstions.) [Die Fundstätten befinden sich bei Mohenjo Daro, 
Lärkäna-Distrikt im nördl. Sind und bei Harappa, westL von Mont- 
gomery, an der Bahnlinie Multan-Lahore.] 


14771. Martineau, Alfred: Dupleix et ’Inde fıangaise. (1, 2.) Paris: Champion 
1920—23. ((Notgem.)) Nf 266/600. 
1. 1722—1741. 1920. 2. 1742—1749. 1923. 

14772. Memoirs of the Archaeological Survey of Ceylon. Ed. by A. M. Hocart. 
Vol 1. Colombo: 1924 Richards. 5 en Ye 269/20. 4°. 
(The Ratana Päsäda. — The Western Monasteries of Anuradhapura. 
— Exvacations in the Citadel. — The so-called tomb of King Duttha- 

gämapi. — Privy Stones. — Remarks on Double Plattorma.) 
14773. Menon, K. P. Padmanabha: History of Kerala. A his of Kerala, 
written, in the form of notes on Visscher's Letters from Malabar. Ed. by 
Sahithyakusalan 7. X. Krishna Menon. Vol.l. Ermakulam 19%: 
h Cochin Gov. Press, ((R.)) Nf 269/300. 
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14775. Mookerjee, S. C.: The Decline and fall of the Hindus. „The Book 
on Indin’s ration.“ Foreword by Sir P.C. Roy. Caloutta: The 
Indian Rationalistio Soc. [o. J.]. (SA.: Bulletin I. R. 8. nov. 1919.) 
((Verk.)) S „ N 271/300. 


14776, 


14777. 


14778, 


14779. 


14780, 


14781. 


14782. 


14783. 


14784, 


14785, 


14786. 


14787. 


14788. 


14789, 


147%. 


Muir, Ramsay: The Making of British Indie 1756-1858. Desoribed 
in a series of dispatches, treaties, statutes, and other documents, selected 
and edited with introductions and notes. Manchester: Univ. Press; 
London: Longmans 1915. (Publ. of the Univ. of Manchester No. 103. 
Hist, Series. No. 28.) ((Or. Sem.)) Nt 274. 
Pieris, P. E.: Ceylon and the Hollanders 1658-1796. Tellippalai, 
Ceylon: American Ceylon Mission Press 1918 ((Ver£)) NE330/15. 
(Pieris, P, E.:) Ceylon and the Portuguese 1505— 1658. By P. E. Pieris, 
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a Sacah 25, 1024. London: SO. 1925. (do 2370. Treaty 

Series No. 17.) ((Or. Sem.)) Ng 836/300. 
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17/8. Budapest-Konstantinspolyi 191723.  ((T.)) Nh 191. 
1. Glück Henrik [Heinrich]: Török müveszet. Eiöadäs. 1917. 
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Gratzl, E[mil]: Islamische Bucheinbände. (Bespr.: F. Sarre, Islamische 
Bucheinbände, 1923.) (SA.: Die Kunst, Nov. 1924.) (Verf) 
Qu 98/30 4‘ 
Grote-Hasenbalg, Werner: Der Orient: ich, seine Geschichte und 
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Qa 33, 
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*189. Haribhadra: Samaräicoa-kahä, ed. by Hermann Jacobi. 1908— . 
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176. u an Walı, Mir: (Tärih-i Gußarät) ed. by E. Denison Ross. 1908. 
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Yun EDS DEaIDe with comm, Parisista-prakä$a of Näräyanopädhyäya. 
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‚Rahtm Hän m) Vol.1; 2, 1810-24; 194 . [Pers] 

»... Ahmad-ul-Haqg, Mawlawi Abi Müsä, of Dacca: Farldat ul-agr: 
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«... (Muhammad MahdiHän, Mirzä:) Mabäni ’l-lugat, being a grammar 
o u Turki Ar by 2. Dice ‚Ross. "Toro. [Pers] 
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wan rn on Dihlawi, Mawlänä Öuläm: Tadkira-i Hu$-navisän, 1910. 
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188, Bhässrvajüa: Nyäyasära, with comm. Nyäyatätparya-dipikä by Jaya- 
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« “Abdullah b. As’ad al-Jäfi, al-Imäm Abu Muhammad: Marham 
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191— . 


» (Abd-ur-Razzäg) Nawäb Samsäm-ud-daula $äh Nawäz Hän and his 


son “Abd-ul-Haqg: Ma’atir-ul-'umarä, being the biographies of the 

Muhammadan and u officers of the Timurid sovereigns of India from 

nt da D. Transl. by H Beveridge. Vol.l. 1911— . 
'ers.] 


.„. al-Kantürl, Mawlänä I’fäz Husain: Ka$f al-hufub wa’l astär “an asına’ 


ar ntab a YL’satr, or the bibliography of Shr’a literature, Part. 1. 
2— . 


.. (Amarasimha:) Amarakosa, with Tibetan version (hChi-med-mdzod). 


1911— 


Udayana: Nyäya-värttika-tätparya-parisuddhi, with glos. 1911— . 
Keaır Sajjid "A b. Nür-ad-din b. Ni'mat-Alläh al-Husaini a3- 
üStarl: Tadkira-i-SüStar. 1914—24. 


‚. Zabardast Hän: Faras.näma. Ed. by D.C. Phillott. 1911. 


. Kavindra-vacana-samuccaya, a Sanskrit anthology. Ed. by F. 





W. Thomas. 1912 [Umschl: 1911]. 


. Purugottamadeva: Bhägävrtti, with comm. Vol.l. 1912— . 


. (Dri-med-kun-ldan.) The story of Ti-med-kun-den. A Tibetan Nam- 


210. 
*211. 


"214. 
*216. 


*218. 


thar ed. with an abridged transl. by E.D. Ross. 1912. [Nur Text!) 
Tahmäsp, Säh: Memoirs (Tadkira). Ed. by D. 0. Phillott. 1912. 


Guläm "Ali Hän: Sah A “Alam-näma: a hist. of the reign of Shah Alam II. 
1912— 


» (Nah$abi:) Gulriz. 1912. [Pers] 


MuhsmmadSalih Kembo: “Amal-i-Sälih or Säh Gabän-näma. Vol.1; ;2. 
1912—23; 1924— . [Pers] 


. Ahmad Räzi, Amin: Haft-iglim. 1918— . [Pers.] 


Vasudeva-ratha: Smrti-prakäfs. 1912— 


. Sridhara-däsa: Sad-ukti-karpämrta, 1912— . 


Govinda Kavibhüsana Samantaräya: Sürisarvasya. 1912— . 


Ri (Subhüticandra:; ) RETTEN the tibetan version (hChi- 


ee .gyi rgya-cber-hgrel-pa haod-hjoi-ba-mo). 1912, 


*226. 


”229. 


231. 


232. 


233. 


+237. 


*239. 


Bibliothekabericht 


Haribhadra: Dharmabindu, a work on Jaina philosophy, with the 


" Somm. of Municandra. Ed. by Z{uigi] Suali. 1912— 
. Devesrara: Kavi-kalpa-latä, a work on rhetorie, together with his 


own comm. 1913— . 


. Mathuränätha-Sarman: Vigvahita. 1913. 
. Nizäm-ad-din Ahmad, Hwäfe: Tabagät-i-Akbarl. Ed. by B. De. 


1913. [Pers] 


. Niräm-ad-din Ahmad, Hwäfe: Tabagät-i-Akbari. Transl. by 2. De, 


1913. 
Krsna Räjänaka (Räzdän): Siva-paripays, a poem in the Käshmiri 
Iastnge with a chäy& by Mukundaräma Sästri ed. by Sir George A[bra- 
ham] Grierson. 1913—24. 

Bhävaviveka: Projfiä-pradipa, a comm. on the Madhyamaka Sütra 
($es-rab-sgron-ma). Ed. by M[az] Walkeser 1914— . 


... (Jayavallabha:) Yejlälgerm. A Prakrita poetical work on rhetorio 


with Sanskrit version. by Julius Laber. 1914— 
Grierson, Sir George Abraham: A Dictionary of the Käshmiri language. 
1916— . 


.. Prihviräja-vijaya, a Sanskrit epio with the comm. of Jonaräja. Ed. 


by S[ripad] Kfrgna] Belvalkar. 1914- . 
Tessitori, L{uigi] Pfio]: Bardie and historical Survey of Rajputana. 
A desor, catalogue of bardie and hist. mss. Section 1, 1.2; 2,1. 1917—18. 

1. Prose Chronicles. 1. Jodhpur State. 1917. 

2. Bikaner State. 1918. 

2. Bardio Poetry. 1. Bikaner State. 1918. 
Khiriyä Jagd: Vacanikä Bäfhöra Ratana Sihghaji ri Mahesadäsöta ri 
kahl. Ed. by Z{uigi] Plio] Tessitori. Part 1: DPingala text with notes 
and glossary. [Part 2 ersch. nicht.] 1917. 
Prithi-räja, Räthöra-räja: Veli Krisana Rukamanf rI kahı. Ed. by 
Huigi) Pfio] Tessitori. Part 1: Digala text with notes and glossary. 
[Part 2 ersch. nicht] 1919. 


„ Sa’dı: The Odes (BEER: Fe 1 (Tajjibät.) Ed. by Sir Lucas White 
'ers. 


King. 1909-21; — —. 


.. Texts, Minor Tibetan. (Primarily lexicographically treated) by Johan 


Van Manen, I. The Song of the Eastern Snow Mountain (Gsuh-mgur 
Sar-gahs-ri-ma bZugs-s0). 1919. 

Vithü Süjd Nagardjöta: Chanda räu Jöta Strö. Ed. by the late Luigi] 
Pfio] Tessitori. 1920. 

Candesvara Thakkura: Krtya-ratnäkara, a treatise on Smrti. 1921— . 
Jinaprabha-süri: Tirthakalps. A treatise on the sacred places of 
the Jainas. 199— . 

Vijairämota Kaviyä Korapidäna: Süraja-prakäs or Räjasthänl ballads- 
relating to Mahäräja $rI Abhaisihghajl. 1924— 


, Ivanow, Wladimir: Concise descriptive Catalogue of the Persian manu- 


scripts in the collection of the Asiatic Society of Bengal. 1924. 


a. 


..„. Nirukta, with commentaries, 2. ed. Vol.1l. 1911— . 

.. Maitri-Upanigad with the comm. of Rämatirtha. Ed. by E. B. Cowell. 
2.ed.rev. 1913— . 

. al-Badädni: Muntahab men: Vol.2. The reign of Akbar, from 


963 to 1004 A. H. tranal. by W. H. Lowe. -2. ed. 1924. = 


*73. Gobhila: Grhya-sütra, with comm.. Vol.1, 2 (App. 1, 2). 1908— - 

(61). Irvine, William and Lavinia Mary Anstey: A supplementary Index 
of the place names on pages 89-414 of the "An-i-Akbari, Vol. 2 transl. 
by Colonel H. S. Jarrett. 1907. 


IV. Handschriften. 


707. Fleischer, H. L.: Brief an G. M. Redslob in Ham ; Leipzig, 7. Okt. 
1842, 4 3. 4° ptsächlich über sahm ad-daur im Er ht), — 
Geschenk von r W. Windfuhr in Hamburg. 


V. Kurze Anzeigen. 


Weltgeschichte in gemeinverst. Darstellung, herausg. von Ludo Moritz Hart- 
mann. Teil 1: Geschichte des alten Orients. 3. erw. u. veränd. Aufl. Gotha- 
Stuttgart: F. A. Perihes 1925. 

Während die drei einleitenden Abschnitte unverändert ieben sind, 
ist die von } E. G. Klauber verfaßte „Geschichte des alten Orients“ (8. 28 
bis 121 der 1. Aufl.) von ©. F. Lehmann-Haupt einer durchgreifenden 
Neubearbeitung (8. 28—246) unterzogen worden. W.P. 

Waddell, L. A.: The Indo-Sumerian Seals deciphered. London: Luzao 1925. 

Man sollte es nicht für möglich halten, daß der Autor mit dem Ver- 
a Da Seel and oufeiie bat. der In an de Dreoklagung der 
ist, sich jen hat, der ihn an der i 
krausen Phantastereien verhinderte. Vgl. Bulletin of the School of Or. 
Studies, London Inst., Vol. III. 4 (1925), 808-810. W.P. 

Reischek, Andreas: Sterbende Welt. Zwölf Jahre Forscherleben auf Neusee- 
land. Leipzig: Brockhaus 1924. Geb. Mk. 15.—. 

R. hat als Sammler und Prüparator für zoologische Museen 1877-89 
Neuseeland durchwandert und hat dabei auch die Maori genau kennen 
gelernt, zumal ihm verstattet wurde, die damalige unzugängliche Reservation 
auf der Nordinsel zu betreten. So finden sich denn interessante völkerkund- 
liche Beobachtungen und Schilderungen aus einer Zeit, da dio Mehrzahl 
der Maori in ihrer Lebensführung von europäischem Einfluß noch wenig 
berührt war. Die heutige Statistik zeigt übrigens eine Vermehrung an, 
die das Aussterben der Maori unwahrscheinlich macht. w.P. 

Roß, Colin: Das Meer der Entscheidungen. Beiderseits des Pazifik. Leipzig: 
Brockhaus 1925. Geb. Mk. 8.—. 

Das Reisebuch eines scharfblickenden politisch und wirtschaftlich inter- 
essierten, aber auch für kulturelle Dinge nicht blinden Beobachters. Ab- 
gesehen von den Schilderungen aus Kalifornien, sind am besten gelungen 
die Abschnitte über Japan und die Mandschurei. Der Aufenthalt in China 
scheint zu knapp gewesen zu sein, die Notizen hierüber sind allzu bruch- 
stückhaft geblieben. Den Schluß bildet ein Kapitel über die Philippinen, 
wo der Übergang der Eingeborenen von der spanischen zur anglo-ameri- 
kanischen Zivilisation beleuchtet wird. Ww.P. 

Taeschner, Franz: Alt-Stambuler Hof- und Volksleben nach türkischen Mi- 
niaturen aus dem 17. I: Tafelband (55 Tafeln in Lichtdruck, davon 
4 farbige). Hannover: 1925. Geb. Mk. 60.—. — (Selbstanzeige.) 

Das Werk gibt das Miniaturenalbum aus dem Besitze des Generals 
von Bötticher, Rheinburg, wieder, das seinerzeit auf der Münchener Aus- 
stellung von Meisterwerken muhammedanischer Kunst 1910 (Kat. Nr. 3328) 
zu sehen war und kurz danach in den Besitz des Herausgebers übergegangen 
ist. Es bietet in seinen 55 hochinteressanten Miniaturen von türkischer 
Hand Einblicke in das türkische Volkeleben und das Leben am türkischen 
Hofe zu einer Zeit, die Jer Blütezeit des osmanischen Reiches noch ziem- 
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lich nahe stand, und ist daher von größter Bedeutung vor allem für die 
Kulturgeschichte der älteren Türkei. Die Miniaturen, die im vorliegenden 
1. Band (Tafelband) in Originalgröße wiedergegeben sind, sind mit er- 
klürenden italienischen Beischriften versehen, die neben anderem im IL. Band 
(Textbande) veröffentlicht werden. 

Das Album ist etwa zu Anfang der Regierungszeit Mehmeds IV., offen- 
bar im Auftrage eines Abendländers, wohl eines Venezianers, von einem 
Türken angefertigt worden, und gehört in einen Kreis mit den, freilich 
meist von europäischer Hand stammenden, Albums türkischer Trachten, 
sowohl Volks- und Hofszenen, die sich nicht selten in europäischen Samm- 
lungen finden. F.T. 

Adam, Leonhard: Buddhastatuen. Ursprung und Formen der Buddhagestalt, 

Stuttgart: Strecker u. Schröder 1925. 

Gegensatz zu den mancherlei Bilderbüchern mit unzulänglichem 

Text werden hier ernsthafte wissenschaftliche Untersuchungen geboten: 

1. über die Anfänge in Gandhära, wobei an der These vom hellenistischen 

Ursprung mit Recht festgehalten wird; 2. über „die Hauptgebiete der 

weiteren Entwicklung, Vorderindien und Turkestan als Ursprungsstätten 

der späteren nationalen Typen“; 3. über Mänugibuddbas, Dhyänibuddhas 

und Ibisattvas; 4. über Buddhatypen von Birma und Siam. 48 gut 
ausgewählte Tafelbildsr. W.P. 


Te Fr Ze En nen neue DS ee 
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Mitgliedernachrichten. 


Neue Mitglieder. 


478 Herr Prof. Dr. Metzner, Bonn a. Rh., Oriental. Seminar d. Univers. 
2479 Herr Yensho Kanakura, Sendai (Japan), z. Zt. Bonn a. Rh., 


Kaiserstr. 175. 
2480 Herr Dr. jur. Walter Schroeder, Vizekonsul, Tiflis, Deutsches 
Generalkonsulat. 


2481 Herr Lorenz Jensen, Vizekonsul, Tiflis, Deutsches Generalkonsulat. 
2482 Herr Rechtsanwalt Dr. Marcus, Güstrow (Mecklenburg) Domstr. 14. 
2483 Herr Franz Handrick, Erster Universitätsbibliothekar, Freiburg 
(Schweiz). 
2484 Herr Priv.-Doz. Dr. med. et phil. Paul Vonwiller, Zürich 6, Froh- 
burgerstr. 69. 
2485 Herr Dr. Frohmann, Königsberg i. Pr., Steindamm. 
2486 Herr Dr. Robert J. Kellog, Professor of German and Linguistics 
Ottawa University, Ottawa, Kansas U.S.A. 
2487 Herr Narsinhbhai J. Patel c/o Patidar Mandir, Anand. Gujarat 
Brit India. 
2488 Herr Prof. Batuk Nath Sharma M. A. Benares, City. India, 47 
Kalabhairava, 
2489 Herr Prof. Dr. Metzner, Oberhausen Rhl., Elsestr. 9. 
490 Herr Baron von der Pahlen, Potsdam, Mangererstr. 39. 
In die Stelle eines ordentlichen Mitgliedes ist ab 1925 eingetreten : 
121 Rabbiner-Seminar, Berlin, Artillleriestr. 31. 
192 Seminar für arische Philologie an der Universität München. 
123 Jüdisch-theologisches Seminar, Fraenckel'sche Stiftung, Breslau I 
Wallstr. 14. 
124 Muncipal Library „Shaar Zion*, Tel-Aviv (Palestine), P.O.B- 80. 


Anschriften-Änderungen. 


» 
Herr Pastor Carl Apel, Lunsen b. Thedinghausen, Bez. Bremen, 

Herr Hans Joachim von Basse witz, Schwerin i.Meckl., Jungfernstieg 36. 
Herr Dr. Gustav Becker, Berlin-Halensee, Markgraf Albrechtstr. 15. 
Herr cand. theol. Joachim Begrich, Halle a. $., Cecilienstr. 8. 

Frau Maria vonBeneckendorffund von Hindenburg, Berlin W 10, 

Hohenzollernstr. 130. 
Herr Prof. Dr, F. W. Freihefr von Bissing, Haag (Holland), Statenplein 16. 
Zeitschrift d. Deutsch, Morgenl. Ges., Nouo Folge Band IV (Bani 79). 
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Herr Ernst Walter Brooks, Genöve, Banque Federale. 

Herr Oberstudiendirektor Dr. Artur Buchenau, Berlin W 10, Genthiner- 
straße 38. 

Herr Pfarrer Dr. theol. A. de Buck-Nordenberg, Leeuwarden (Holland) 
Spaanzardslaan. 

Herr Dr. David Carlebach, Kaunas Slabada (Littauen), Stiklugatve 21. 

Herr Hilfsprediger Adolf Cramer, Jennelt, Kreis Emden (Ostfriesland). 

Herr Prof. Dr. Lorenz Dürr, Braunsberg (Ostpr.), Am Adler 2, 

Herr Priv.-Doz. A. H. Francke, Berlin-Lichterfelde W., Haydnstr. 9 IT, 

Herr Dr. Ulrich Frey, General-Sekretär der Deutschen Akademie, München, 
Kaulbachstr. 9. 

Herr Dr. Nikolaus Fries, Albersdorf (Holstein). 

Frau Geh. Rat Goldberger, Berlin W 10, Kaiserin-Augusta-Str. 77. 

Herr Bibliothekar Dr. Guido Edler von Goutta, Halle a. S., Luisen- 
straße 21. 

Herr Dr. von Güldenstubbe, München, Jägerstr. 30 L.L 

Herr Prof. Dr. Erich Haenisch, Göttingen, Paulinerstr. 19. 

Herr Univ.-Prof. Dr. Aug. Haffner, Hall (Tirol). 

Herr Dr. Rud. Hallo, Wissenschaftlicher Hilfsarbeiter am Hessischen 
Landesmuseum, Cassel, Stiftstr. 89. 

Fräulein Priv.-Doz. Dr. Betty Heimann, Halle a. 8, Martinsberg 4. 

Herr Prof. Liz. Dr. Joh. Hempel, Greifswald, Loitzerstr. 471. 

Herr Prof. Dr. Gustav Herbig, München, Rosenbuschstr. 57]. 

Herr Pfarrer Gustav Heuser, Tauberbischofsheim (Baden). 

Herr Pfarrer Dr. Heyes, Godesberg b. Bonn, 

Herr Rabbiner Dr. Max Katten, Görlitz, Elisabethstr. 871, 

Herr Dr. August Kersten, Bonn a. Rh, Kurfürstenstr. 50. 

Herr Landgerichtsrat Kersting, Berlin-Zehlendorf, Teltowerstr. 108. 

Herr Chung Se Kimm, Leipzig, Beethovenstr. 17 I, 

Herr Hilfspfarrer Wilhelm Kokemüller, Vacha (Rhön), Kirchplatz 188, 

Herr Pfarrer i. R. Theod. Kreußler, Lobeda b. Göschwitz a. d. 8. (Thü- 
ringen), Ober-Wöllnitzer Weg 116d. 

Herr Prof. Dr. phil. Benno Landsberger, Leipzig, Kantstr. 15 IN, 

Herr Prof. von Le Coq, Museum für Völkerkunde, Berlin SW 11, König- 
grätzer-Str. 120. 

Heır Dr. A. E. Mader, Jerusalem-Sion. P.O.Box 22. 

Herr cand. phil. Edwin Möhrke, Berlin-Steglitz, Albertstr. 18T, 

Gräfin Lavinia Montz, Frohnau b. Berlin, Budäbirtisches Haus, Kaiser- 
park 80. 

Herr Priv.-Doz. Dr. Heinrich Samuel Nyberg, Upsals, Örre Slottsgatan 6. 

Herr Prof. Dr. Hanns Oertel, München, Pienzenauerstr, 86, 

Herr Dr. Rudi Paret, Derendingen b. Tübingen. 

Herr stud. phil. Otto Paul. Berlin-Reinickendorf, Herbststr. 5 U, 

Herr Dr. Martin Pleßner, Hamburg 13, Bornstr. 24 ring 

Herr Prof. Dr. Otto Procksch, Erlangen. . 

Herr Prof. Dr. Herm. Ranke, Heidelberg, Unt. Neckarstr. 22. 
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Herr Studienrat Friedrich Rothe, Luckenwalde, Karlstr. 34. 

Herr Werner Rüdenberg, Berlin-Wilmersdorf, Spessartstr. 4. 

Herr stud. phil. Reino Ruseler Hamburg-Lokstedt, Walderseestr. 10. 

Herr Priv.-Doz. Dr. Josef Schacht, Freiburg i. Br., Josefstr. 15. 

Herr Hellmuth Scheel, Konstantinopel, Ayas Pascha, Deutsche Botschaft. 

Herr Kaplan A. M. Schneider, Freiburg (Baden), Karthäuserstr. 41. 

Herr Oberstudiendirektor Dr. Wilh. Schnupp, Dillingen a. Donau. 

Herr Prof. Dr. Alfons Schulz, Breslau 8, Klosterstr. 28/254, 

Herr Dr. med. G. Senn, Konstanz a. B,.. Zumsteinstr. 6. 

Herr Redakteur Corel Serr, Hamburg 28, Mittelstr. 19 Hs. 3a. 

Herr Prof. Dr. Henry E. Sigerist, Zürich, ab 1. Okt. 1925 Leipzig, 
Talstr, 88. 

Herr Dr. Oswald Spengler, München, Wiedenmeyerstr. 26. 

Herr Dr. Walter Strzoda, c/o Belasting Accountent Kantoor, Welte- 
vreden (Java). 

Herr Prof. Dr. W. Weber, Halle a. d. S., Kaiserplatz 5. 

Herr Obersteuer-Inspektor Matth. Weißenfels, Köln-Mülheim, Lassaller- 
straße 38. 

Herr Dr. Otto Günther von Wesendonk, Oberaudorf a. Ion (Oberbayern). 

Herr Dr. Paul Wittek, Konstantinopel-P6ra, Rue Tom Tom 8. 

Herr Schriftsteller Hans Felix Wolff, Berlin W 15, Knesebeckstr. 48 
bei Reinhardt. 

Herr Dr. Walter Wolff, Charlottenburg 9, Königin Elisabethstr. 10. 


Ausgetreten:: 
Herr Dr. Curt Beyer, Bonn a. Rh. 
Herr Dr. Jos. Feilchenfeld, Köln a. Rh. 
Herr Prof. Dr. Paul Haupt, Baltimore, 
Herr Prof, Dr. Gerhard Kittel, Greifswald. 
Herr Dr. Joh. Lukas, Wien. 


Verstorben: 
Fräulein Erna Blankenstein, Berlin. 
Herr Prof. Dr. Aug. Conrady, Leipzig. 
Herr Prof. Dr. Eugenio Griffini, Mailand... 
Herr Prof, Dr. theol. Marti, Bern. 


Deutsche Morgenländische Gesellschaft 


Im Laufe dieses Jahres ist die Ausgabe folgender Publikationen erfolgt: 


JACUT'S 
Geographisches Wörterbuch aus den Handschriften 
zu Berlin, St, Petersburg, Paris, London und Oxford 
. Herausgegeben von Ferdinand Wüstenfeld 
Sechs Bände, 5812 Seiten 


Neudruck im Helioplanverfahren 


ee 
Dieses neue Verfahren hat hier wiederum insofern ein Meisterstück geliefert, 
als der Druck vom Original kaum zu unterscheiden ist, 

Die Auflage ist nur gering und der Preis so niedrig gestellt wie 
irgend möglich, An einen abermaligen Neudruck nach Vergriffensein ist 
nicht zu denken. 


6 Bände #4 180.—; für die Mitglieder der D.M.G. 2.4 120.—. 
: 1RA = 1: U.8.A.-Dollar. 
„. Andere Valuten worden nmgerechnet nach dom Yoweiligen Berliner Mittolkurs, 
Porto und Vorpackung für Übersendung im Inland R.A 3.—, Ausland RA 16,—. 


Abhandlungen für die Kunde des Morgenlandes 
Bd. XVII Nr. 1: Giese, Fr., Die altosmanischen Chroniken. 
Teil IT: Übersetzungen. #4 12.—; für Mitglieder RN 8.40. 
Bd. XVII Nr. 2: Hunain Ibn Ishäg. Über die syrischen und 
arabischen Gaben- Übersetzungen. Zum ersten Male 
herausgegeben und übersetzt von G. Bergsträsser. 
AM 12.—; für Mitglieder AM 8.40. 


Ferner hat die D.M.G. zum Vertrieb übernommen 
P. Bertrand (Franz) Zimolang, O.F.M., Dr. theol. et phil. 


Das sumerisch -assyrische Vokabular Ass. 523. 
68 Seiten mit 2 Tafeln. RA 3.—; für Mitglieder AH 2.10. 


Einsendung des Betrages an den Schatzmeister der D.M.@., Herrn 


| Bestellungen von Mitgliedern der D.M.G. sind unter gleichzeitiger 
| F. A. Brockhaus, Leipeig (Postscheckkonte Leipzig 51472), mu richten. 


am Montag, den 28. September 1925, nachm. 4 Uhr, im Kollegiengebäude 
der Universität Erlangen, Hörsaal 8 (Auditorium Maximum). 


Anwesend vom Vorstand: Lüders, Kahle, Bauer, Franke (für 
den Schatzmeister F. A. Brockhaus), Printz (für die Bibliothek der D.M.G.). 

1. Die Versammlung wird durch Herrn Lüders-Berlin eröffnet, der dar- 
auf hinweist, daß der 1. Vorsitzende, Exzellenz Rosen und der Ge- 
schäftsführer Herr Dr. Lüdtke leider nicht haben erscheinen können. 
Zu Schriftführern werden gewählt die Herren Dr. Wüäst-München und 
Dr. Heichelheim-Gießen. 

2.Herr Franke -Leipzig berichtet in Vertretung des Schatzmeisters 
F.A. Brockhaus über den Geschäftsabschluß für 1924 (s. Anlage 1). 
Er weist im Anschluß daran darauf bin, daß viele Mitglieder mit den 
Beiträgen im Rückstande seien. Herr Lüders bittet dringend um 
rechtzeitige Zahluug der Beiträge und dankt der Ya. F. A. Brock- 
haus für die Mühewaliung. Es wird beschlossen, daß die Herren 
Rost und Zimmern in Leipzig die Rechnungsprüfung übernehmen 
sollen. Herr Lüders weist darauf hin, daß die Gesellschaft notwendig 
wieder auf die Schaffung eines Vermögens bedacht sein muß und regt 
an, daß Stiftungen gemacht bzw. veranlaßt werden mögen. 

3. Herr Dr. Printz-Halle erstattet den Bibliotheksbericht (s. Anlage 2). 
Herr Lüders weist darauf hin, daß dank der Abmachungen mit der 
Preußischen Unterrichtsverwaltung (s. Nr. 4) ja nun ein besonderer 
Bibliothekar der Gesellschaft vorhanden sei, und erkennt dankend den 
Eifer an, mit dem dieser sich der Angelegenheiten der Bibliothek an- 
genommen hat. Die Mitglieder der Gesellschaft werden bald die Vor- 
teile dieser neuen Verwaltung spüren. Notwendig sei nun vor allem, 
daß möglichst bald der Nachtragskatalog gedruckt werde. 

4. Herr Kabhle berichtet über den zwischen dem Vorstand und der Preußi- 
schen Unterrichtsverwaltung abgeschlossenen Vertrag fiber die Biblio- 
thek der Gesellschaft @ Anlage 3). Auf Grund dieses Vertrages werde 
eine richtige Verwaltung der Bibliothek und ein systematischer Aus- 
bau derselben ermöglicht, ohne daß die Gesellschaft finanziell dadurch 
wesentlich belastet wird. Bei dem Abschluß dieses Vertrages habe 
die Preußische Unterrichtsverwaltung weites Entgegenkommen be- 
wiesen. Die Mitgliederversammlung nimmt Kenntnis von dem Vertrag 
und beschließt auf«Antrag des Herrn Lüders, der Preußischen Unter- 
riehtsverwältung den Dık für das Entgegenkommen auszusprechen. 

Zeitschrift d. Dontsch. Morgen]. Ges., Nous Folro Band IV (Band 79). Iv 
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5. Herr Kahle verliest den Bericht des Vorstandes (s. Anlage 4). 

6. Auf Antrag des Vorstandes wird der Jahresbeitrag 1926 wieder auf 
10.— Mk. festgesetzt. 

7. Auf Antrag des Vorstandes wird beschlossen, daß die Z.D.M.G. künftig - 
wieder regelmäßig in vierteljährlichen Heften erscheinen soll. Es wird 
dem Geschäftsführer anheimgestellt, wichtige Mitteilungen auch ge- 
sondert an die Mitglieder gelangen zu lassen. 

8. Herr Lüders berichtet über die Hilfe, die die D.M.G. durch die Not- 
gemeinschaft der Deutschen Wissenschaft und die Emergency society in 
Amerika erfahren hat, und die Versammlung beschließt, beiden Institu- 
tionen den Dank der Gesellschaft auszusprechen. Ebenso soll der 
Firma O. Harrassowitz der Dank der Gesellschaft für deren Stiftung 
ausgesprochen werden. 

9. Herr Lüders teilt mit, daß die nächste Mitgliederversammlung in 
Verbindung mit dem für 1926 in Hamburg geplanten Orientalistentag 
abgehalten wird, Die Tagung wird voraussichtlich im Herbst statt- 
finden. Für die Orientalistentagung sind zahlreiche Beteiligung und 
möglichst auch Stiftungen erwünscht, 

10. Herr Kahle teilt mit, daß für 1926 wahrscheinlich auch zwei Hefte 

= der Abhandlungen für Beiträge zur Verfügung stehen werden. 

11. Anträge an die Mitgliederversammlung werden nicht gestellt. Das 
Wort wird nicht weiter gewünscht. 

“++ Die Versammlung beschließt, dem Geschäftsführer Herrn Dr. Lüdtke 
für die erfolgreiche, im Dienst der Gesellschaft geleistete Arbeit den Dank 
auszusprechen. 

Schluß der Sitzung 5'/. Uhr. 


gez. Lüders Wüst Heichelheim 
Schriftführer. 
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Verzeichnis der vom 1. Juli bis 15. November 1925 für die Bibliothek 


- 


vw 


” 


Fi 


Ö. 


der D.M.G. eingegangenen Schriften usw. 


I. Fortsetzungen und Ergänzangen von Lücken. 
Ofit Ausschluß der Inufendon Zeit- und Akademieschriften.) 
Zu Acll. Acta Academiae Aboensis. Humaniora 4 — Abo: Akademi 1925. 
4. (Johannes Sundwall: Zur Deutung kretischer Tontäfelchen. — ders.: 
Über kret. Maßzeichen. — Rafael Karsten: The Toba Indians of the Bolivien 
Gran Chaco. — Jhs, Sundwall: Die italischen Hüttenurnen. — Josef Strzy- 
gowski: Das Erwachen der Nordforschung in der Kunstgeschichte.) 
Zu Ah 150. Vorträge de: Bibliothek Warburg. 2., Teil 2. — Leipzig: 
Teubner 1925. 
2,2. Eisler, Robert: Orphisch-dionysische Mysteriengedanken in der 
ehristlichen Antike. 1925. XX, 424 8., 20 Taf. 
Zu Ah 451. Publikation der Soneino-Gesellschaft der Freunde des jüdi- 
schen Buches e. & 2. — Berlin 5685/1925. 
2. "Agnon, Slemü’l] J[ösefj: Das Schass meines Großvaters. . 
von E.M. 1925.) 13 ungez. Bl., 15:10.5 cm. 
Zu Bo 605/150. Svenska Orientsällskapet. Ärsbok. 3. — Stockholm 1928. 
888. 
(Einar Gjerstad; Stenäldern De ren — T. J. Arne: Kine och Väster- 
landet vid slutet av den yngre — Jarl Charpentier: Thuggerna. 


En indisk kast av ionella mördare. — Ernst von Döbeln: Nordisk 

orientalisk bibli för ären 1911—1920.) 

De = 605/200. Asia major. Introductory Volume. — London: Probsthain 
923]. 


Introd. Vol Hirth Anniversary Volume. [1923.] 
Zu Bb 606. Bessarione. Pubblicazione periodica di studi orientali. Anno 
19-28 = Vol. 31-38. — Roma 1915—1922. ((Notgem.)) 


68 Zu Bb 818/20. Melanges de l’Universite Saint-Joseph. Tome 10, fasc. 


T. 


1,2 ‚uth: Impr. Catholiquo 1925. 
10,1. Joüon, Paul, P., S. J.: Notes de lexioographie hebralque. 1925. 
47 8. 


10,2. Mallon, Alexis, P., S. J.: Une Hache &gyptienne trouvee en Syrie. 
: 1925. 8.49—54, 1 Taf. 

Zu Bb 628 4°. Bulletin de l’Ecole Frangaise d’Extröme-Orient. Tome 
14, 15, 16,3—8, 17, 188. 3. 4. 6.810, 19-24. — Hanoi 1014-4.  ((T.)) 

14,4. Huber, Edouard: Etudes bouddhiques. 1914. 198. 
(1. Les fresques inserites de Turfan. 2. Cidämaha, 3. Le roi Kanigka 

dans le Vineya des Müla-Sarvästivädins) 
14,2. Parmentier, Henri: Le temple de Vat Phu. 1914. 31 8.,13 Taf. 
14,3. Coedös, George: Une recension pälie des annales d’Ayuthya. 
1914. 318. 

14,1. Maspere, Henri: Sur quelques textes anciens de chinois parle. 
"1014. 368. © 

- 


14,5. 


14,6. 
14, 7. 


+14, 8. 


14, 9. 
15,1. 


15,2. 


15,8 


15,4. 
18,1. 
16,2. 


16, 8. 


17,1. 
17,2. 


17,3. 
17,4. 
17,5. 
17,6. 
18,8. 
18,8. 
18, 4 
18, 6. 
18,7. 


18,8, 
18,9. 
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(Notes et mölanges). 1914. 558. 

(Jean Przyluski: L’or, son origine et ses pouvoirs magiques. Etude 

de folklore annamite. — Auguste L. M. Bonifacy: Nouv. Recher- 

‚ches sur les gönies thöriomorphes au Tonkin. — Raymond Delous- 

tal: Des döterminatifs en annamite. — Pham Quönh: Deux oraisons 

funäbres en annamite publ. et trad.) 

Parmentier, Henri: L’architecture i tse dans les basreliefs 

du Cambodge. 1914. 28 S., 5 Taf, 13 Abb. _ 

Orband, Richard: Les Tombeaux des Nguyen. 1914. 74 8. 

Maspero, Henri: Rapport sommaire sur une mission arch&ol 

au Tohö-kiang. 1914. 75 8., 21 Taf. 

Bibliographie. Chronique, Documents administratifs. 1914. 

en L{&opold]: Anthropologie populsire annamite, 1915. 

102 E 

Finot, Louis: Notes d’spigraphie. 14.—20. 1915. 210 8. 

(Notes et mölanges). 1915. 718. 

Noäl Peri: Un conte hindou au Japon. — Auguste L. M. Bonifacy: 

La fäte Täy du Hö-bö. — Georges Cordier: Le musse de Yunnan- 

fou. — George] Coeds: Note sur les ouvrages palis compos6s en 

pays Thai. — Dr. Pannetier: Sentences et proverbes eambodgiens 
ill.) 


Bibliographie. Chronique. Documents administratifs. 1915. 
Maspero, Henri: Etudes d’histoire d’Annam. 1.—3. 1916. 558. 
Savins, F. M.: Dictionnaire Miao-tseu — frangais pr&c. d’un 
precis de gramm. Miao-tseu et suivi d’un vocab, frangais — Mino- 
tseu. 1917. 46 5 ee 
(Notes et melanges) 
(P. Petitkuguenin: Notes erit, p. s. & P’'histoire du Siam. — Louis 
Finot: Les dates de l’inser, de Nagara Jum. — Henri Maspero: 
De quelques interdits en relations aveo les noms de famille chez 
ios Al noire, — Noäl Peri: Le dieu Wei-t'o. — Henri Marchal: 
t da Phimänakäs. — Henri Parmentier: Cartes de 


" Vernpite Khmär d’aprs Is sitnatior des inser. datds.) 


Parmentier, Hfenri]: Anciens tombeaux au Tonkin. 32 S., 9 Taf, 

Coedes, glorse!: Documents sur la dymastie de Sukhodayı. 

1917. 47 

Peri, Noöl: Härlti, la möre-de-dmons. 1917. 102 8. 

Kemlin, J. E.: Alliances chez les Reungao. 1917. 1198. 

Finot, Louis: Recherches sur la litt. laotienne. 1917. 218 8. 

Bibliographie [usw.]. 1917. 

Peri, Noöl: Les Femmes de a-muni. 1018. 378. 

Maspero, Henri: Etudes d’hist. d’Annam. 4—6. 1918. 368. 

Silvestre, le Capitaine: Les Thai blancs de Phong-Tho. 1918. 568. 

Coedds, G[eorge]: Le royaume de Orlvijaya. 1918. 368. 

Caditre, L[6opold]: Croyances et pratiques religieuses des Annami- 

tes dans les env. de Hue. 1. Le culte des arbres. 1918. 60 8, 

Marchal, Honri: Monuments secondaires et terrasses bouddhiques 

d’Ankor Thom. 1918. 40 8. 

a George: Etudes cambodgienyes. 12.—16. 1918. 288., 
a 


18,10, (Notes et ındlanges. Bibliographie. [usw.]) 1918. 


19,1. 
19,8. 


(Hlenri] Parmentier: Le tombeau de Nghi-vg. — George] Cocdös: 

A propos des anciens noms de Luang Prabang. — L[owis] Finat: 

Deux nourvelles inser. indochinoises,) 

Oel one ae 19109. 988, 27 Taf. 
aditre, B ances [usw.]. 2. Lgculte des pierres. 1919. 

1158, rc : e = 


e 
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19, 8. Terme: Henri: Catalogue du Mus6e Qam de Tourane. 1919. 
4 S. a 
19,4. Deloustal, Raymond: La justice dans l’ancien Annam. Code 
de proc&dure. uction et comm. 1919. 88 8. 
19,5. (Notes et mölanges. Bibliographie. [usw.]). 1919. 1628. 
(Hlenri] Maspero: Le priere du bain des divines chez les 
— Hienri] Parmentier: Scoulptures 08 conservies & 
Hu6. — Noäl Peri: A yeıper du mot SAMPAN.) 
20,1. Peri, Noäl: Etudes sur ie drame lyrique japonais ND. 5. 1920. 1108. 
20,2. Masperor lea): Le dinlecte de Tch’ang-ngan sous les T’ang. 
%,8. Bouillard, G. et le odt. Vaudescal: Les söpultures imp6riales des 
. (Che-san Ling). 1920. 128 &., 44 Tat. 
20,4. (Notes et mölanges. Bibliographie. [usw.]) 1920. 2708. (Notes 
srohöologi mes. — Gustave-Charles Toussaint: Le Padma then yig.). 
21,1. L’Ecole d’Extröme-Orient depuis son origine jusqu’en 
1920. „1922. '422_S., 31 Taf. 
21,2. Nguyön-Vän-Tö: Index genöral des tomes 1-20. 1929. 
22. [für] 1922. 1923. 469 8., 32 Taf.,.1 Kt. 
(Rlaymond] Deloustal: La justice dans V’ansien Annam. Trad. et 
comm. du code des L&. [än]. — Pietor Segalen: Le tombeau du 
fils du roi de Won (8. =. a. C.). — Erik Seidenfaden: Complöment 
Ai Pinventaire deser. des monuments du Cambodge pour les 4 
vinces du Siam Oriental. — Henri Marchal: Le temple de 
Palilay. — Georges Cordier: Note add. sur le Musöe de Yun-nan 
fou. -— Notes et melanges. Bibliographie. [usw.))- 
23. [für] 1023. 1924. 615 8., 27 Taf., 3Kt. 
‘oöl] Peri: Essai sur les relations du Japon et de l’Indochine aux 
16. et 17, siöcles. — Lonard Aurousseau: La iöre conquäte 
chinoise des pays annamites. (3. 5. a. C.). — enri] Parmentier: 
Notes d’archöol. indochinoise. 1.6. — Jean Przyluski: Les Vidyä- 
räja. Contrib, A V’hist. de la magie dans les sectes mahäyänistes. — 
F. Gert: Notes sur lea marches tibötaines du Ssen-teh'ouan et du 
Yun-nan. — Notes et mölanges. Bibliographie. [usw.].) 
24,1—2. Janvier - Juin 1924. 8. 1—322. 
(Paul Demieville: Les versions chinoises du Milindapafiha. — Biblio- 
graphin Chronique.) 
24,34. Juillet-D6e. 1924. 1925. 8. 325-685, 25 Taf., 44 Abb. 
(Hfenri] Parmentier: Notes @arcb6ol. indochinoise. 7. — George 
Ooedäs: Etudes camb. 17.18. — George Groslier: Amarendrapura 
dans Amoghapura. — Henri Rour: Deux tribus de la rigion de 
Phongsaly (Laos sept.). — Vlietor] Goloubew: Milanges sur le Cam- 
bodge ancien. — Ktienne Patte: Le kjökkenmödding nöolithique 
au Bau tro ä Tam-toh prös de Döng-böi (Annam). — Leonard 
Aurousseau: Sur le nom de Cochinchine. — Bibliogr. [usw.].) 
8. Zu Bb ben Orientalis christian. Num. 17, 18 = Vol. 4,4; 5,1.— 
Roma: Pont. Institutum orientalium studiorum 1925. 
17. Herbigny, Michel d’, 8. 1.: Pour units chrötienne. Croire en Jdsus 
Christ. 1925.0 32 8. 
18. La Lögislation sovistique contre la religion. Traduction des doc. 
off. du Commissariat du Peuple üla Justice .K.J.—Vesection) (Pref.: 
P. Guidoulianov). 1925. 135 8. 
9. Zu Bb 901n 4%. Verhandelingen van het Kon. Bataviaasch Genootschap 
van kunsten en wetenschappen. 65. Stuk 3. — Weltevroden: Kolff. 1925. 
65,8. wengäragh, Jae.: Mythen en Sagen der Berg-Toradja's. 1025. 
. Vv 188. 


XLIV Bibliotheksbericht 


10. Zu Bb 1223. E. J. W. Gibb Memorial Series. New Series, 4. — London: 
Luzao 1925 (Leiden: Biil)). ((Trustees GMS.)) 

N. S. 4. [Galäl-ad-din], The Mathnawi of Jalälu’ddin Rümi. Ed. from 
the oldest mas. available with crit. notes, trans, and comm, by Rey- 
nold A. Nicholson. Vol. 1. 

1. eont. the text of the first and second books. 1925. 
11. Zu Bb 12304°. Memoirs of the Asiatic Society of Bengal. Vol. 9, 13:01. — 
Caloutta 1926. 
9. Sewell, R. B. Seymour: Geographie and oceanographie research 
in indian waters. Part 1. 1925. 

10. Bodding, P. O.: Studies in Santal medicine and connected folklore 

Part 1. 1925. 
E 1. The Santals and disease. 1925. VI, 1318. 
12, Zu Bb 1243. Der Alte Orient. Band 24, Heft 4. — Leipzig: Himichs 1925- 

24,3. Landsberger, Benno: Assyrische Handelskolonien in Kleinasien 

. aus dem 3. Jahrtausend. 1925. 34 8. 
13. Zu Bb 1243/5. Beihefte zum „Alten Oriont“.£ Heft 4. — Leipzig: Hinrichs. 
1926. 
4. Hopfner, Theodor: Orient und griechische Philosophie. 1025. 80 8. 
14. Zu Bb 1274. Caleutta Oriental Series. No. 14. — London: Luzac (1925). 
14. Dutt, Nalinaksha: Early History of the spread of Buddhism and 
the Buddhist schools. With a foreword by Narendra Nath Law. (1925). 
VL V, 3138. 
15. Zu Eb 820. The Heritage of India Series. [8, 7, 9]. — Caleutta: Associa- 
tion Press; London [usw.]: Oxford Univ. Press 1919— 21. ((Or. Sem.)} 

- 6. Macnicol, Nicol; Psalms of Maratha Saints. 108 hymns translated 

from the Maratbi. (1919). 94 8.,1 Taf. 
(Introduction. — Jüänesvar. — Muktäbäf. — Nämdev. — Janäbäl. — 
‚ Ekanäth. — Tukäräm. — Bibliography. — Index.) 
iBaearinieg: 9 a GB, Pal En OROR LER 
FB  B.” ci il ivite 
'Sants. 1921. 132 8., 4 Taf, 
(Introduetion. — Sambandar. — Apparswämi. — Sundaramürti. — 
Mänikka Väsahar.). 
16. Zu Ne 10, Revue dn Monde Musulman. Vol. 58. — Paris: Leroux 1924. 
((Notgen.)) 

58. Enquöte sur les corporations d’artisans et de commergants au 
Maroo (1023—1924) d’apres les röponses au questionnaire transmis 
par eirculaire du BLUES son lo timbre de I» Direotion des 
affaires indigönes et ice renseignements. (Avant- s 
Dowis Massignon). — Chronique. Br 

17. Zu 0022104°. Katalog des Ethnographischen Reichsmuseums, Band 1. — 
Leiden: Brill 1924. a 

17. Fischer, H. W. und WM. H. Rassers: Die östlichen kleinen Sunda- 

ms, J. Sumbawa. II. Flores, III. Sumba. 1924. XXVI, 164 8., 






IL. Neue Werke, 


14847. Gothoskar, P. B.: General Catalogue of the Library of the Bombay 
Branch of tho Royal Asiatie Society. Revised and brought up to the 
end of 1917. Part 1,2. — Bombay 1917— 22, ((T.)) Ab 9. 

1. Authors. 1917. 2. Subjects. 1922. 
14848. Ex Oriente. Ed. by Reikichi Kita. Vol. 1. — ‚Tokyo: Daito Bunka 
Kyokai (The Eastern Culture Ass.) (IT. “AL 00. 


14849. 


14850, 


14851. 


14852, 


14853. 


14854. 


14855. 


14356. 
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Jahrbuch für jüdische Geschichte und Literatur. Herausg. vom Ver- 
bande der Vereine für jüd. Gesch. u. Lit. in Deutschland. Bd. 1—21. 


— Berlin: Katz; [ab 6:] Poppelauer 1898-1918. Ah 480. $ 
Journal of Jewishloreand philosophy. Ed. by David Neumark. Vol. 1. — 
Cineinnati, O.: Ark Publ. Co. 1919. 417, 46 8. ((T.)) Ah 701. 


[Anhang:] Neumark, David: The Principles of Judaism in historical 
outline. A textbook. 1919. 
[mehr nicht erschienen; Forts. s.: Hobrew Union Annual] 
The Hebrew University Jerusalem. Inaugaration A} 1, 1925. — 
Al-Sami‘a al-ibrijja ft ’1-Quds. Huflat al-iftitäh. Awwal Niän 1925. — 
Hä-Üniversitäh h&-ibrIt Jerüsälajim. Hagigat happetihä. 1 Nisän 5895. — 
(Jerusalem: Hebr. Univ. 1025.)20,23,178.4°. (1) Ah 074 4% 
Institute of Jewish studies. Opening Exereises and Prospectus. — 
Jerusalem 5685 [1925]. (Publications of the Hebrew Univ. of Jerusalem). 
«T.) Ah 975. 
[enthält u. a.: Michael Guttmann: Marriage law in Bible and Talmud. — 
Samuel Klein: An ancient Souroe for the hist. of Hanukkah] 
Jedr'öt hammäkOn lemadde‘& hajjehudut. Höberet 1, 2. — Jerusalem 
5685 [1925]. (Kitäb& hä-Unlversitäh bä-'ibrit b-[raXälajim. Hammäkdn 
lemadde'& hajjehüdüt.) UT.) Ah 085. 
Qabbala. Quellen und Forschungen zur Geschichte der jüdischen 
Mystik. Im Auftrag der Johann Albert Widmannstetter Gesellschaft 
herausg. von Robert Fisler. Band1. — Leipzig: Drugulin 1923. (ante) 
1. Das Buch Bahir. Ein Schriftdenkmal aus der Frühzeit der Kabbaln 
auf Grund der krit. Neuausg. [übersetzt] von Gerhard Scholem. 
(München, phil. Diss.] 1923. 1718. 4°. 
The Dropsio College for Hebrew and cognate learning. Register 1915— 
16, 1916-17, 1919-20, 1920-21. — Philadelphia 1915—20. ((UB. 
Halle)) Alı 2018. 
Studier tilegnede Professor, Dr. phil. u. theol. Frants Buhl i Anledning 
af hans 75 Aaıs Födselsdag den 6 September 1925 af Fagfeller og Elever. 
Redigeret af Johannes Jacobsen. — Kobenhavn: Pio 1025. 265 8. (ve) 
Ai 


(Erik Aurelius: En synkretistisk företeelss i palestinsk folktro. — 
Aage Bentzen: Salme 27. — Arthur Christensen: Om den historiske 
Romanlitteratur paa Pehlevi. — Erling Bidem: Ingressen til Markus- 
ovangeliet. — Sven Herner: Pentatevkens föreställningar om de 
vilda djuren. — Arthur Hjelt: Sjukdomslidandet och fienderna i 
psalmerna. — Johannes Jacobsen: Apropos til Ordspr. 8, 22-31. 
— H.O. Lange: Offerstiftelser for Statuer i Beypten, i det 18de 
Dynasti. — Pontus Leander: Nägra anteckningar till Ge’ez-spräket 
historia. — Edv. Lehmann: Immannel-profetien. — Arthur Gotfred 
Lie: Ordalet i Hammurabis lov og i de gamle assyriske love. — 
Joh. Lindblom: Det offentliga talet i det gamla Israel. — 8. Miche- 
let: De mldre historiske kilders vidnesbyrd til karakteristik av 
Israels kultug — Axel Moberg: Kristna legender i Tabaris berät- 
telser om kristendomen i Nagran. — Holger Mosbech: AIOETO- 
AOZ hos Paulus. — Sigmund Mowinckel: „I porten“‘. — Haraldır 
Nielsson:De islandske Bibeloversattelser. — Johs. Pedersen: 
Fremmed indflydelse paa Israels lovgivning. — O. E. Ravn: Sankerib 
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icke kataleptiker? — Knut Tallquist: Det obegripl ET. 
Zeiterstöeg: Prof. Herman Almkvists arabiska kvarlätenskap. — 
— J. Östrup: Det arabiske „Der var en Gang —“.) 
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Anlage 3, 


Vertrag. 

- 81 
Die Deutsche Morgenländische Gesellschaft, die als eingetragener 
Verein ihren Sitz in Leipzig hat, läßt ihre in Halle a. $, befindliche 
Bibliothek bis auf weiteres, mindestens aber auf dreißig Jahre, in Halle. 
Die Bibliothek steht den Dozenten und Studierenden der Universität 
Halle a. $., insbesondere den Mitgliedern des Orientalischen Seminars der 

Universität, zur Verfügung. 
82. 


Die preußische Unterrichtsverwaltung übernimmt die Verwaltung der 
Bibliothek der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft durch die Uni- 
®versitätsbibliothek Halle. Sie sorgt für die gegenwärtigen Räume und 
wird für den Fall, daß die Rüume durch die Leopoldina beansprucht 
werden, für anderweitige zweckmäßige und würdige Unterbringung der 
Bibliothek und der Arbeitsriume sorgen. Gegebenenfalls wird die Biblio- 
thek der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft nach erfolgtem Umbau 
der Universitätsbibliothek in die Universitätsbibliothek verlegt und in 
zweckentsprechender Weise untergebracht werden. Die Deutsche Morgen- 
ländische Gesellschaft erhält den Mietzins, der in dem zwischen ihr und 
der Leopoldina geschlossenen Vertrage festgesetzt ist, von der Unter- 
richtsverwaltung am ersten April jedes Jahres ausgezahlt. Für den Fall, 
daß die Bibliothek der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft in der 
Universitätsbibliothek zu Halle oder anderweitig untergebracht werden 
sollte, werden der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft die Räume 
kostenlos überwiesen. 

83. 

Die preußische Unterrichtsverwaltung sorgt für die Heizung und Be- 
leuchtung der Bibliothek und der Arbeitsräume. Sie übernimmt die Kosten 
für die Verwaltung und Bedienung der Bibliothek. 


$4, 

Die preußische Unterrichtsverwaltung bestellt uud besoldet einen bi- 
bliothekarisch vorgebildeten Orientalisten, der der Universitätsbibliothek 
Halle überwiesen wird, als Bibliothekar der Deutschen Morgenländischen 
Gesellschaft. Die Unterrichtsverwaltung erklärt sich bereit, bei begrün- 
deten Vorstellungen des Vorstandes der Gesellschaft einen Wechsel im 
Amte des Bibliothekars eintreten zu lassen. Die Unterrichtsverwaltung 
wird im Rahmen des bei der Universitätsbibliothek verfügbaren Personals 
für die ordnungsmäßige Führung der Geschäfte, gegebenenfalls auch durch 
Hilfskräfte, sorgen. 

$5. 

Die Isstruktion des Bibliothekars erfolgt durch den Direktor der 

Universitätssibliothek Halle, bei dem der Vorstand der Gesellschaft seine 


LXIV Vertrag 


Wünsche geltend macht. Der Direktor der Universitätsbibliothek ist ver- 
pflichtet, diesen Wünschen nachzukommen, soweit es technisch möglich ist. 


56. 

Der Direktor der Universitätsbibliothek nimmt -an den die Bibliothek 
der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft behandelnden Sitzungen des 
Vorstandes der Gesellschaft mit beratender Stimme teil. Er kann sich 
dabei durch den Bibliothekar vertreten lassen. 


gu 
, Die Bibliothek der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft dient 
als Ausleihbibliothek in erster Linie für die Mitglieder der Gesellschaft. 
Die preußische Unterrichtsverwaltung sorgt dafür, daß den deutschen Mit- 
gliedern aus dem Ausleiben der Bücher keinerlei Kosten erwachsen. Die 
Unterrichtsverwaltung stellt jührlich einen Betrag von dreitausendvier- 
hundert Reichsmark für Neuauschaffungen zur Verfügung. Aus ihm solf 
der Bücherbestand der Bibliothek systematisch ergänzt werden. 

Von diesem Betrage werden gleichzeitig die Buchbinderkosten für 
die neu angeschafften Bücher getragen. Die von diesem Betrage ange- 
schafften und gebundenen Bücher bleiben im staatlichen Eigentum und 
werden der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft als Leihgabe zur 


Verfügung gestellt. 
88. 


Die Deutsche Morgenländische Gesellschaft hat das Recht, Dubletten 
und Nichtorientalia aus ihrem eigenen Bestande im Benehmen mit der 
Leitung der Universitätsbibliothek zu veräußern. 

89. u . ? 

Dieser Vertrag tritt mit Wirkung vom ersten April neunzehnhundert- 
fünfandzwanzig in Kraft und gilt bis zum einunddreißigsten März neun- 
zehnbundertfünfundfünfzig: er verlängert sich dann stillschweigend jeweils 
für zehn Jahre, wenn er nicht ein Jahr vor Ablauf von einer der beiden 


Parteien gekündigt wird. 
$10. 


Nach”Ablauf dieses Vertrages hat die Deutsche Morgenländische Ge- 
sellschaft freies Verfügungsrecht über die ihr gehörigen Bestände der Bi- 
bliothek, soweit sie nicht als Leihgabe anzusehen sind, 


Berlin, den 20, Juli 1125. 


(Stempel.) 
Der preußische Minister r 
für Wissenschaft, Kunst und Volks- gez. Heinrich Lüders 
bildung. Stellvertzetender Vorsitzender der Deutschen 
In Vertretung Morgenländischen Geseilschaft, 
gez. Lammer, 
U.LK, 744625. 
Stempelmarko: 
a ehumarz, FE . 


Berlin, den 4. August 1925. 
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Anlage 4. 


Bericht des Vorstandes 
der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft. 


Wie aus dem Abschluß des Jahres 1924 ersichtlich ist, ist es nicht 
möglich gewesen, den Etat der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 
gunz zu balancieren, hauptsächlich deswegen, weil das Abonnement auf 
die Fachzeitschriften: Zeitschrift für Indologie und Iranistik und Zeit- 
schrift für Semitistik und verwandte Gebiete, sich in verhältnismäßig engen 
Grenzen gehalten hat. 

Die Herstellungskosten der Zeitschrift für Indologie Bd. III betrugen, 
einschließlich Geschäftsspesen, 7308,— Mk. Die Kosten der Zeitschrift 
für Semitistik waren, einschließlich Geschäftsspesen, 7672,— Mk. Bei einem 
Buchbändlernettopreis von 11,20 Mk. und einem Mitgliederpreis in der- 
selben Höhe ist bei beiden Zeitschriften ein Absatz von mehr als fünf- 
hundert Exemplaren erforderlich, um die Kosten zu decken. Der Absatz 
erreicht aber nicht einmal die Höhe von 200 Exemplaren! Wenn nun 
auch dank der Notgemeinschaft der deutschen Wissenschaft, der die 
Deutsche Morgenländische Gesellschaft für ihre so wertvolle Hilfe zu großem 
Dank verpflichtet ist, ein Teil des Defizits gedeckt wird, so bleibt doch 
noch eine sehr beträchtliche Summe ungedeckt übrig, die die Gesellschaft 
stark belastet. Auf die Dauer ist dieser Zustand unhaltbar. Der Vorstand 
hat die Nitgliedspreise für die beiden Zeitschriften so niedrig angesetzt, 
daß kaum eine andere wissenschaftliche Zeitschrift ähnlicher Art zu 
solchen Bedingungen geliefert werden kann. Es wird notwendig sein, den 
Preis für den vierten Band wesentlich zu erhöhen, da auch die Kosten 
der Zeitschriften wieder gestiegen sind. Aber es müssen auch Mittel und 
Wege gefunden werden, den Absatz der Zeitschriften zu steigern. — Die 
Emergency society hatte durch ibren Vorsitzenden, Herrn Professor Boas, 
einen Betrag zur Verfügung gestellt, um Mitgliedern der Deutschen Mor- 
genländischen Gesellschaft von dem dritten Bande der beiden Zeitschriften 
Freiexemplare liefern zu können. Der Vorstand hat von dieser so dankens- 
werten Spends in der Mitgliederversammlung in Müuchen und in der 
Zeitschrift Mitteilung gewacht, es ist aber bis jetzt nicht möglich ge- 
wesen, diese Freiexemplare so unterzubringen, wie es von der. Stiftung 
verlangt wird, obwohl doch für ein solches Freiabonnement genug Inter- 
essenten vorhanden sein sollten. 

Die Deutsche Morgenländische Gesellschaft muß daran deuken, wieder 
— wenn auch langsam — Kapital anzusammeln, Das ist aber unmöglich, 
wenn die Publikationen in ihrem Absatz weit hinter den Erwartungen 
zurückbleiben. Der Vorstand wird also in den Geschäftsjabren 1925/26 
alle Hebel in Bewegung setzen, um die in den genannten Zeitschriften 
festgelegten Summen, wieder frei zu bekommen und für andere Ausgaben 


verwerten zus können, ° 
Rn 
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s Dieses unbefriedigende Ergebnis im Absatz der Fachzeitschriften war 
auch die Veranlassung, daß deren Jahresbünde nicht innerhalb des Ge- 
schäftsjahres erscheinen konnten, sondern daß jeweils das zweite Haft in 
das nächste Geschäftsjahr mit hinübergenommen wurde, weil sonst das 
Verhältnis zwischen Einnabmen und Ausgaben noch ungünstiger geworden 
wäre. Wir hoffen, diesen Mißstand beseitigen zu können, aber das ist 
nur auf dem angegebenen Wege zu erreichen. 

. Im Jahre 1924 ist von den „Abhandlungen“ das vierte Heft des 
XVL Bandes erschienen: Neißer, Zum Wörterbuch des R&veda, für das 
die Notgemeinschaft der deutschen Wissenschaft ebenfalls freundlichst eine 
Drackunterstützung gewährte. Auch hier sei der Notgemeinschaft für 
diese so notwendige Hilfe herzlich gedankt, 

Der Eingang der Mitgliedsbeiträge im Jahre 1924 ließ recht sehr zu 
wünschen übrig. Es ist nur durch wiederholte Mahnungen möglich ge- 
wesen, wenigstens den größten Teil der Beiträge hereinzubringen. Eirf 
für die Deutsche Morgenländische Gesellschaft nicht unbedeutender Betrag 
steht aber noch aus. Aus diesem Grunde mußte auch der Druck des Mit- 
gliederverzeichnisses vertagt werden, weil es nicht angäugig gewesen’ 

"wäre, einen Teil der Mitglieder, die die Jahresbeiträge nicht bezahlt 
hatten, aus den Listen fortzulassen. Dieses Verzeichnis der Mitglieder 

- der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft muß aber bis zum nächsten 
Orientalistentag in Hamburg vorliegen, deshalb wird mit dem Druck 
im Aprila1926 begonnen. Die Mahnungen wegen der rückständigen Bei- 
träge werden also zu Beginn des Jahres 1926 auch für die vergangenen 
Geschäftejahre versandt werden, und diejenigen Mitglieder, die bis zum 

Beginn des Mitgliederverzeichnisses ihre Jahresbeiträge für 1925 nicht 
bezahlt haben, können leider nicht in das Verzeichnis aufgenommen werden. 

Herr Verlagsbuchhändler Hans Harrassowitz i. Fa. Otto Harras- 
sowitz in Leipzig hatte der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft bei 
dem Jubilium seiner Firma einen Stiftungsbetrag übergeben, der durch 
die Inflationszeit wertlos wurde. Herr Hans Harrassowitz hat aber, 
um die Stiftung zu erhalten, im Jahre 1924 einen Betrag von 1000 Mk. 
der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft zur Verfügung gestellt, der 
als festes Vermögen der Gesellschaft erhalten bleiben soll und, wenn mög- 
lich, eine Erböhung erfahren wird. Herm Hans Harrassowitz ist an- 
läßlich des Orientalistentages in München der Dank der Gesellschaft aus- 
gesprochen worden. 

Die Verbandlungen mit dem Preußischen Ministerium für Wissen- 
schaft, Kunst und Volksbildung über die Neuordnung der Bibliothek der 
Deutschen Mörgenländischen Gesellschaft sind zu einem guten Ende geführt 
worden. Die Bibliothek der Gesellschaft verfügt jetzt über einen fest an- 
gestellten Bibliotbekar, der in der Lage ist, alle Eingänge sofort zu re- 
gistrieren. Die Deutsche Morgenländische Gesellschaft ist durch Miete 
für die Räume, die sie innebat, nicht mehr belastet, und kann außerdem 
aus einer besonderen Jahressumme recht beträehtliche Anschaffungen für 


u 
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die Bibliothek machen, ferner können Bücher an die Mitglieder der 
Deutschen Morgenländischen Gesellschaft portofrei gesandt werden. So 
ist die Bibliothek der Gesellschaft zu einem wertvollen Eckstein unserer 
Organisation geworden, und die Gesellschaft dankt dem Preußischen Mi- 
nisterium für Wissenschaft, Kunst und Volksbildung aufrichtig für diese 
dauernde Unterstützung. 

Es ist dringend notwendig, den Zusammenhang zwischen den Mit- 
gliedern der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft enger zu gestalten 
und wichtige Nachrichten öfter zu verbreiten, als es in der Zeitschrift 
der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft möglich ist. Wenn auch 
erstrebt wird, die Zeitschrift vom nächsten Jahre an wieder in Vierteljahrs- 
heften auszugeben, so muß doch die Möglichkeit vorhanden bleiben, falls 
eine Verzögerung in der Ausgabe der Zeitschrift eintritt oder falls beson- 
dere Mitteilungen vorliegen, die Mitglieder sofort davon in Kenntnis zu 
#tzen. Der Vorstand stellt demnach den Antrag, dem Geschäftsführer 
die Möglichkeit zu geben, je nach Bedarf an die Mitglieder der Gesell- 
schaft besondere „Mitteilungen“ zu versenden, die keinen Aufschub er- 
leiden. Der Vorstand ist der Meinung, daß dadurch die Interessen der 
Deutschen Morgenländischen Gesellschaft wesentlich gefördert werden. 


Leipzig, den 25. September 1925. 
Der Vorstand der D.M.G. 


£” 


Mitgliedernachrichten. 


Neue Mitglieder. 


2491 Herr Prof. Dr. Otto Dempwolff, Hamburg, Universität. 

2492 Herr Prof. Dr. Julius von Negelein, Erlangen, Henkestr. 9. 

2493 Herr Arthur Upham Pope, San Mateo California U.S.A., 37 Santa 
Inez Avenue. 

2494 Herr Dr. Lejeune-Jung, M.d. R., Halensee b. Berlin, Joachim 
Friedrichstr. 49. 

2475 Herr Dr. Mubamed Z. Siddigi, Lucknow (India), Lucknow University. 

5496 Herr Giuseppe Mayr, Catania (Italia), Piazza Maravigna (presso 
Bartoli). . 

2497 Fräulein Dr. Alice Carlson, München, Schellingstr. 19 IU, in 

2498 Herr stud. phil. Max Schulz, Halle a. S., Tiergartenstr. 11. 

2499 Herr Ferdinand Lessing, Berlin-Wilmersdorf, Landhausstr. 9. 


In die Stelle eines ordentlichen Mitgliedes ist ab 1925 eingetreten: 
125 Orientalische Fakultät, Taschkent, 


Anschriften -Änderungen. 


Herr Prof. Dr. Josef Aistleitner, Budapest I, Föuteza 32. 

Herr Dr. Rudolf Anthes, Berlin W. 15, Joachimsthalerstr. 25T. 

Herr Prof. Dr. E.Balla, Leipzig, Bismarckstr. 12. 

Herr Prof. Dr. Ludwig Blau, Badapest Yu Tag ion 8. ; 

Herr FE. W. Brooks, Gendve, 9 Chemin du Square. win 

Herr Magister Arno Bussenius, Lektor an der Universität, Turku, 
Finnland. 

Herr Prof. Dr. N.P.Chakravarty, M.A. c/o The Sekretary P. G. Conn- 
eil in Arts Durbbanga Buildings, Caleutta (India). 

Herr Dr. W. Herbert Duda, Prag-Karlin, Kommenskeho 16. 

Herr Dr, Nicolaus Fries, Husum (Schleswig), Schloßstr. 2. 

Herr Liz. Dr. Kurt Galling, Berlin Nr. 24, Marienburgerstr. 76a. 

Herr cand. phil. Erich Groß, Essen-Altenessen, Nienhauserstr. 19. 

Heır Prof. Dr Heh. F.J. Junker, Hamburg, Mittelweg 117b. 

Herr Prof. Yensho Kanakura, Tohoku Imperial University. Seminary 
of Indology, Sendai (Japan). 

Herr Dr. Aug. Kersten, Berliu-Grunewald, Ilmenauerstr. 10b1. 

Herr Chung Se Kimm, Leipzig, Kantstr. 13V. 

Herr Kaplan Dr. Kroegel, Bonn a. Rh., Rathensg. 18, 

Herr Prof. Dr. W. Lehmann, Berlin SW. 11, Prinz Albrechtsir, 7. 

Herr Lt, Col. D.L.R.S.Lorimer C.I.E, Herts (England), 32 Parkway. 
Welwyn Garden City, 

Herr Priv.-Doz. Pfarrer Dr. Merkel, Gustenfeldep, Post Schwabach, 
Pfarramt. . . 
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Herr stud. theol. Hans Müller, Elberfeld, Worringerstr. 67. 

Herr E. Niedermeyer, Regierungsrat beim Polizeipräsidium, Magdeburg. 

Herr Direktor Otto Pretzl, München, Biedersteinerstr. 29. 

Herr Prof. D. theol. et phil. Otto Proksch, Erlangen, Ebrardstr. 15. 

Herrstud. phil. Reino Ruseler, Berlin-Wilmersdorf, Nassauische Str. 13X, 

Herr Prof. Benoy Kumar Sarkar, c/o American Express Co., Calcutia 
(India). 

Herr Dr. Stanislaus Schayer, Warschau, Nowogradzkastr. 25. 

Herr Prof. Dr. Alfons Schulz, Breslau 8, Klosterstr. 23/25 I, 

Herr Prof. Dr. Henry Preserved Smith, Poughkeepsie N.Y.U.S.A., 
43 Southeast Avenue. 

Herr Revisor Arthur Vetter, Leipzig, Möbiusstr. 2. 

Herr Dr. Arno Walther; Berlin-Zehlendorf-West, Grunewald-Allee 21. 

Herr Dr. Max Weisweiler, Leipzig-Möckern, Balleschestr. 195 II, 

»#err Prof. Dr. Rich, Wilhelm, Frankfurt a./M,, Lersnerstr. 4. 
‚Herr cand. phil. Erich.Wolff, Berlin-Friedenau, Wilbelmshöherstr, 71, 
Herr Dr. Hans. Zbinolen, München, Mauerkirchenstr. 48. 


Ausgetreten: 

Frau Elise Baumgärtel, Berlin-Zehlendorf. 

Herr Josef Denner, Wien. 

Herr Generalkonsul Dr. Rudolf Eiswaldt, München. 
Frl. Dr. Irmg. Engelke, Hannover. 

Frau Direktor F. Fischer-Wieruszowski, Köln. 
Herr Prof. Dr. Gerullis, Leipzig. 

Herr W.Grote-Hasenbalg, Berlin. 
„Herr Univ.-Lektos AchmerHaTıd, Berlin. 

Herr Prof. Dr. W. Heydenreich, Eisenach. 

Herr Dr. Alfred Jacobs, Berlin-Lichterfelde. 

Herr Alfred Otto, Leipzig. 

Herr stud. d. Landw. Gust. Rohde, Halle a. S. 

Herr stud. phil. Bernh. Rohr, München. 

Herr Prof. Friedr. Rupp, Köln a./Rh. 

Herr Graf Alexander von Saltykoff, München, 
Herr stud. phil. Andr. Vogt, München. 


Verstorben : 


Herr Geh. Hofrat Prof. Dr. Christ. Bartholomae, Heidelberg. 
Herr Prof, Dr, Gust. Herbig, München. 
Herr Dr. Liz. Otto Hofmann, Blankenloch. 
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De Geeje - Stiftung. 


Mitteilung. 


1. Der Vorstand der Stiftung blieb seit November 1924 unverändert 
und setzt sich somit folgenderweise zusammen: Dr. C. Snouck Hur- 
gronje (Vorsitzender), Dr. M. Th. Houtsma, Dr. Tj, De Boer, Dr. 
J.J.Salverda de Grave und Dr. C. Van Vollenhoven (Sekretär und 
Schatzmeister). 

2. Von den sieben Veröffentlichungen der Stiftung sind noch eine 
Anzahl Exemplare, deren Verkauf zum Besten der Stiftung stattfindet,” 
vom Verleger E.J.Brill in Leiden zu beziehen. Nr. 1: Photographische 
Wiedergabe der Leidener Handschrift von al-Buhturi’s Hamäsah, 1909 
(Preis 96 Gulden holländ, Währung); Nı. 2: Kitäb al-Fäkhir von al-Muf- 
addal, herausgegeben von Ü. A. Storey, 1915 (Preis 6 Gulden); Nr. 8: 
1. Goldziher, Streitschrift des GazAli gegen die Bätinijja-Sekte, 1916 
(Preis 4,50 Gulden); Nr. 4: Bar Hebraeus' Book of the Dove, together with 
some chapters from his Ethikon, translated by A. J. Wensinck, 1919 
(Preis 4,50 Gulden); Nr. 5: De Opkomst van het Zaidietische Imamaat in 
Yemen, door C. Van Arendonk, 1919 (Preis 6 Gulden); Nr. 6: Die Rich- 
tungen der. islamischen Koranauslegung von I. Goldziher, 1920 (Preis 
10 Gulden); Nr. 7: Die Epitome der Metaphysiie"des-Averroes, übersetzt 
und mit einer Einleitung und Erläuterungen verselien von $. Van den 
Bergh, 1924 (Preis 7,50 Gulden). 





: Ä N )» 





